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El presente trabajo pretende analizar el papel que han cumplido los Mamos 
Wiwa y las Nuevas Autoridades Wiwa (NAW) en el proceso de refundación del 
pueblo Wiwa de Duklindúe en la cuenca del río Guachaca. Son los Mamos y 
las NAW (como podemos denominar a estos interlocutores de la cultura Wiwa) 
los que establecen una nueva manera de relacionarse con los hermanitos 
menores1. Estas nuevas formas de relacionarse entre indígenas y no-
indígenas, revela una nueva descripción de la lucha indígena enfocada hacia 
la recuperación del territorio y el fortalecimiento de la cultura Wiwa de una 
manera diferente, ya que los Wiwa en las últimas décadas cuentan con el 
respaldo de organizaciones de base indígena como la Organización 
Gonawindua Tayrona (OGT), que hace parte de la organización política y 
social desde el punto de vista indígena. Esto marca una nueva forma de 
relacionarse con los hermanitos menores.  
 
Los Wiwa tienen una larga extensión territorial que abarca los departamentos 
del Cesar, Guajira y Magdalena. Se encuentran dispersos por todo el macizo 
montañoso de la Sierra Nevada de Santa Marta (SNSM). El pueblo Wiwa de 
Duklindúe se encuentra ubicado en la parte nor-occidental del departamento 
del Magdalena, y esta constituido por las comunidades de Gotshezhi, 
Kemakumake, Wimake y Kalabangaga, además, de varios sitios sagrados de 
gran importancia entre los que se destaca La Peña (Tolezhi) en la parte baja 
del río Guachaca.  
 
La decisión de apuntar la investigación hacia las autoridades Wiwa, reside en 
analizar y describir la versatilidad y capacidad de liderazgo de Ramón Gil, 
quien pasará a la historia Wiwa como gestor de un proceso diferente para los 
intereses de la cultura Wiwa, ya que en las últimas décadas a través de él, se 
ha generado una forma diferente de lucha indígena en la SNSM, si tenemos 
en cuenta su papel como fundador de la Organización Gonawindua Tayrona 
(OGT), y su papel en los procesos de refundación del pueblo Wiwa, donde se 
                                                 
1 Es un término generalizado entre los indígenas de la SNSM que hace referencia a los nuevos sujetos 
no-indígenas que han habitado la SNSM, desde la llegada de los españoles. 
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destaca el fortalecimiento de la cultura, la recuperación del territorio y la 
constitución de la plataforma para el proyecto de vida Wiwa en la cuenca de 
Guachaca, entre otros procesos sociales acontecidos al interior las 
comunidades Wiwa.  
 
La incursión de Ramón Gil a finales de los ochentas en la cuenca de 
Guachaca es lo que hoy nos permite hablar del Duklindúe2 como una región, 
pueblo y sitio sagrado, de donde emerge la vida desde las concepciones 
míticas y discursivas que manejan los Wiwa, para el empoderamiento del 
territorio, y cómo a partir de este proyecto de vida, Ramón Gil logra ser 
reconocido como Mamo3 y consolidarse como una autoridad tradicional, a 
pesar de que en la primera etapa de la conformación de las comunidades 
Wiwa de Duklindúe (Guachaca) era cabildo gobernador, una autoridad 
administrativa con facultades de Mamo al mismo tiempo. 
 
Esta investigación tomó su camino aprovechando la actividad de campo 
correspondientes a la asignatura de fundamentos antropológicos dictada por 
Fabio Silva Vallejo, durante el segundo semestre del año 2003. En la  salida 
de campo que tuvo una duración de tres días, en compañía de  estudiantes de 
I y II semestre de antropología, realice el primer acercamiento con la 
comunidad Wiwa de Gotshezhi, donde se planteó por primera vez a las 
autoridades tradicionales y a la comunidad en general, las intenciones de 
desarrollar un trabajo conjunto, que permitiera vislumbrar sobre el papel que 
desempeñan las distintas autoridades en los procesos de refundación y de 
fortalecimiento cultural de las comunidades que conforman el pueblo de 
Duklindúe. De este primer acercamiento, se destaca la aceptación y la 
                                                 
2 Duklindúe, también conocido como Nuklindúe: “los indígenas dicen que Nuklindúe es el nombre de 
un ser que mora en lo espiritual dentro del cerro Kennedy y que es el dueño de toda la región” (Fajardo, 
Gloria: 1992; 17). En los últimos años las autoridades tradicionales han tenido la preferencia de llamarlo 
Duklindúe como corresponde en damana, su lengua tradicional.  
3 Mama, o también denominados Mamos son considerados los líderes espirituales de los cuatro pueblos 
indígenas, Koguí, Arhuaco, Wiwa, Kankuamo. Una de la primeras denominaciones desde la 
antropología es la de: “el sacerdote” (Dolmatoff, 1946:137). Sin embargo con el transcurrir del tiempo 
a los Mamos desde la antropología se le atribuyen un sinfín de funciones sociales (Fajardo y Gamboa, 
1999; 96). Entre otras atribuciones Carlos A. Uribe entiende al Mamo de una manera muy particular, 
desde una dimensión de “su personalidad política y manejo del dominio público” (Uribe, 1993:92). 
Finalmente los Mamos tienen ingerencia en cada uno de los aspectos de la vida de los indígenas de la 
SNSM, constituyéndose en eje fundamental de la organización social.  
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disposición para desarrollar una investigación que aún era una idea en 
maduración y que definitivamente apuntaba hacia las autoridades, sin 
atribuirle la complejidad que le corresponde. Quedó en el ambiente una 
sensación de incomprensión entre las distintas autoridades ahí presentes, con 
respecto al propósito del trabajo y surgieron las primeras denominaciones 
diferenciales por parte de los Wiwa: -¿Que propone?, ¡Súntalo!- No pude 
evitar sentirme señalado con tanta intensidad por las autoridades 
tradicionales, los niños y el resto de la comunidad, así que no dude en 
acercarme a José Maria más conocido como Chema y preguntar: ¿Que 
significa Súntalo?, a lo que muy amablemente y con una sonrisa, ¡contestó! –
hermanito menor, civil, civilizado, blanco- ese día me quedo muy claro que no 
solo es uno quien observa, sino, que también es observado y eso comienza a 
decir cosas sobre el papel de investigador y como actor histórico en la vida de 
los Wiwa, sobre todo lo que significa para ellos (los Wiwa) los momentos que 
compartieron conmigo durante las diferentes etapas de la investigación. 
 
Después de unos cortos días y una difícil estadía en la comunidad de 
Gotshezhi, lo primero que hice cuando llegue a la casa fue meditar un poco 
sobre mis intensiones de seguir visitando comunidades tan lejanas, 
incomprensibles en su actuar de vida cotidiana y en su forma de pensar. El 
2004 llego con las asignaturas de proyecto de investigación I y II, donde se 
plantea el ante-proyecto y proyecto de grado con el fin de acceder a proyecto 
de investigación III, donde después de presentarse la aprobación del proyecto 
se realiza trabajo de campo con la accesoria de director de grado. Durante 
septiembre y noviembre de este año (2004), realice observaciones en la 
comunidad de Gotshezhí y Kemakumake, con el fin de madurar la idea de 
investigación y concretar una pregunta concerniente del quehacer 
antropológico. La pregunta se logro centrar en las autoridades tradicionales y 
las Nuevas Autoridades Wiwa (NAW), después de complejizar entre variantes 
conceptuales que apuntaban hacia autoridades modernas o contemporáneas.  
 
La lejanía de las comunidades indígena y de la situación de conflicto armado 
que se presentaba en la zona me hacia desistir de la idea de trabajar en 
Guachaca, sin embargo, el deseo de indagar en términos antropológicos, 
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logro atraparme nuevamente y para el mes de marzo de 2005 emprendí un 
nuevo viaje al pueblo Wiwa de Duklindúe en búsqueda de respuestas a las 
inquietudes que mantenía sobre las autoridades Wiwa.  
 
Llegue a La Peña (Tolezhi), una comunidad en conformación que se 
encuentra a media hora de camino de Guachaca. La Peña es considera un 
sitio sagrado de importancia para el aislamiento y meditación de los Mamos. 
Aquí me encontré con Emilio Gil, uno de los hijos de Ramón Gil que se 
encontraba en continua preparación para formarse como Mamo, aunque, ya 
ejercía un rol como tal, entre las diferentes comunidades de Duklindúe. 
Después de conversar por casi una hora con él acerca de su preparación, 
emprendí un camino de dos horas hacia Gotshezhi. La comunidad era de 
apariencia solitaria, solo se encontraban los niños y las mujeres que 
permanecían la mayor parte del tiempo en la escuela y en sus casas. Sentí 
que me había mantenido sin obtener una información valiosa que me 
permitiera establecer las dinámicas culturales entre los Wiwa. Sin embargo, 
derrumbé la idea que las dinámicas culturales Wiwa se podían determinar en 
un número x de días, y decidí que era el momento de establecer un contacto 
más cercano con la gente. Emprendí nuevamente camino, esta vez hacia 
Kemakumake donde se encontraba Ramoncito, hijo mayor de Ramón Gil y 
con quien pasé unos días aprendiendo del trabajo en el campo, de su labor 
como autoridad tradicional y de cómo fue la llegada al territorio de Guachaca. 
La experiencia con Ramoncito fue enriquecedora y me permitió tener una 
apreciación de su rol como autoridad en la comunidad de Kemakumake. Pude 
establecer la importancia de la Loma4 como espacio social para la consulta y 
reflexión donde se consulta Zhátukwa5, rito fundamental en la dinámica 
cultural de la vida Wiwa. También participé de varias reuniones en la 
Kunkuruba6 que me permitió acercarme cada vez más al entorno cultural en el 
cual me encontraba inmerso. Las extensas conversaciones en Damana7 en 
altas horas de la noche, hasta el amanecer, me permitieron deducir la 
                                                 
4 Sitio Sagrado de interacción social entre la comunidad y las autoridades tradicionales incluyendo a las 
mujeres. Cada comunidad cuenta con un espacio de estos para la práctica del Zhátukwa.  
5 Zhátukwa es la manera de comunicase y de realizar las consultas a los seres espirituales según la 
ocasión. “Es el cuarzo, como un teléfono” (Ramón Gil: Peñaranda;2005) 
6 Casa ceremonial exclusiva de para los hombres. 
7 Lengua tradicional Wiwa.  
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importancia del manejo del español para ellos como elemento de poder y 
forma de acercamiento a los no-indígenas (Súntalos), generándome 
inquietudes de toda índole. Y cuando pensaba que se habían olvidado de mi 
pregunta, la sorpresa de escuchar una frase nuevamente en español por parte 
de Ramoncito o cualquier otra persona de la comunidad, me ampliaba el 
interés como asistente a un pensamiento diferente, ante una respuesta de 
larga socialización en el idioma propio (Damana). Aprender a tener paciencia 
y a escuchar, es una cualidad que desarrollé mientras compartí esos 
momentos con los Wiwa. Resultaría pretencioso si dijera que entendí las 
dinámicas culturales de los Wiwa sobre todo cuando no comprendía Damana, 
pero, por lo menos me acerqué a su universo pensante a través del español, 
también su mundo, un mundo de relaciones e intercambio. 
 
Con la determinación final de encontrar respuestas a mis inquietudes, realicé 
observaciones en las comunidades de Kemakumake, Gotshezhi y La Peña. 
Estas observaciones estuvieron acompañadas de diálogos, en un contexto de 
intercambio de saberes que me permitieron acercarme a entender la cultura 
como concepto, en la práctica vivencial, que más allá de cualquier proceso de 
identidad diferencial en busca de la inclusión en el proyecto de Estado/Nación, 
solo busca la expresión habitual de si misma en su esencia como cultura. 
Durante los meses de marzo, abril, mayo y junio del 2006, tuve ante mis ojos 
la cultura Wiwa, y aunque el observarlos me acercó a la diferencia8, el 
escucharlos fue fundamental para entender la congregación de tanta gente 
alrededor de un objetivo cultural (la construcción de casas ceremoniales), 
donde se expuso mucho sobre la vida cultural Wiwa. Fue precisamente 
durante esta visita en la que encontré elementos de juicio que me permitieron 
darle respuesta o por lo menos acercarme a ella, a mi pregunta de 
investigación: ¿Cuál es el papel que han desempeñado los Mamos Wiwa y las 
NAW en el proceso de refundación del pueblo Wiwa de Duklindúe? Las 
autoridades tradicionales (Mamos), las nuevas autoridades9 y la comunidad 
                                                 
8 Aquí hago referencia al punto de quiebre que se produce como efecto de un encuentro entre mi 
condición como individuo que pertenece a una sociedad culturalmente diferente a la Wiwa, en su más 
sencilla expresión, lo que nos identifica unos de los otros, teniendo en cuenta mi origen.  
9 Cuando hago referencia a las nuevas autoridades en este caso, me refiero a las autoridades que la 
misma dinámica cultural va exigiendo en un determinado tiempo/histórico.  
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en general, estaban reunidas con el propósito de echar abajo una Ushi10 vieja 
y en mal estado para levantar una nueva, además, de construir una 
Kunkuruba para los hombres. Esta experiencia vivencial con la cultura Wiwa, 
me permitió percibir el papel que han desempeñado los Mamos Wiwa a lo 
largo de la historia Wiwa, de sus cometidos en la refundación del pueblo de 
Duklindúe desde su llegada a las tierras de la cuenca de Guachaca. La 
presencia de David Gil11 fue fundamental para entender los entramados del 
poder entre las distintas autoridades y los roles diferenciales entre las mismas, 
lo que me permitió analizar el compromiso adquirido por las nuevas 
autoridades en su trabajo de respaldar la continuidad de la refundación.  
 
Este proceso de refundación del pueblo Wiwa de Duklindúe es 
contextualizado con una retrospectiva histórica que nos permite entender las 
nuevas expresiones de la lucha indígena y con ella la aparición de las 
organizaciones de base indígenas que representan los intereses de los 
indígenas de la Sierra Nevada de Santa Marta (SNSM). Entre estos intereses 
se destaca el surgimiento del pueblo Wiwa de Duklindúe que van de la mano 
con la aparición de la OGT a finales de los ochentas, y la importancia de 
Ramón Gil como autoridad tradicional (Mamo) y como Cabildo Gobernador 
(NAW). Para la investigación fue muy importante tener en cuenta la 
Organización Gonawindua Tayrona (OGT) como espacio de desarrollo de las 
NAW12. Esto nos brindó una perspectiva mejor de las relaciones que de 
manera reciproca se establecen desde hace mucho tiempo entre la OGT, las 
autoridades tradicionales y las comunidades Wiwa de la cuenca de Guachaca.  
 
Fue necesario indagar en el contexto histórico de la SNSM, que nos dirigió a 
diferentes momentos en la historia de la apropiación del territorio serrano, 
donde se destacan las visiones de mundo prehispánico, colonial, el sistema 
capitalista republicano y el orden moderno. De esta manera, se establece que 
la colonia, la guerra de los mil días, la bonanza marimbera, entre otros; son 
momentos en la historia de la SNSM que nos ayudan ha entender la 
                                                 
10 Casa ceremonial de las mujeres.  
11 Hijo de Ramón Gil que ha desempeñado diversos cargos en la OGT.  
12 Este concepto de autoridad es definido más adelante, y con mayor profundidad durante el transcurso 
de lo aquí escrito.  
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problemática indígena en tiempos contemporáneos, ya que estos hechos 
históricos ayudan a contextualizar los continuos desplazamientos indígenas 
en el territorio serrano. Precisamente estos procesos de desplazamiento y de 
continuas migraciones, generan nuevos procesos de fortalecimiento cultural 
entre los pueblos indígenas de SNSM, como es el caso del pueblo Wiwa de 
Duklindúe.  
 
Los pueblos indígenas fueron afectados de manera directa en su integridad 
cultural por los diferentes actores que ejercieron presión en varios momentos 
históricos, con la intención de ejercer control sobre el territorio de la SNSM y 
mantener dominados a sus habitantes incluyendo a la población indígena. Los 
indígenas Wiwa se vieron obligados a la utilización de diferentes mecanismos 
para defender y mantener su cultura. En este proceso de defensa cultural, los 
Mamos de las cuatro etnias de la SNSM fueron y son fundamentales en el 
fortalecimiento cultural de sus respectivos pueblos indígenas13, además, de 
exponer las relaciones interétnicas que quedan en evidencia a partir de la 
visión de mundo que manejan de forma conjunta. 
 
A manera de una aproximación analítica o hipótesis, tenemos que durante las 
últimas décadas se presenta un fenómeno donde las autoridades Wiwa,  ya 
no sólo surgen como resultado de un proceso de formación riguroso dentro de 
un contexto múltiple de los ritos tradicionales, sino, también como 
consecuencia de dinámicas de contacto con los hermanitos menores y de 
negociación con instituciones gubernamentales y no gubernamentales. El 
surgimiento de estos interlocutores que podríamos considerar como: las 
nuevas autoridades Wiwa, puede ser visto como parte de una estrategia 
política de supervivencia de la cultura Wiwa, que involucra al mismo tiempo 
nuevas formas de reconocimiento de poder y redefine nuevos espacios socio-
culturales, donde, los Mamos y nuevas autoridades Wiwa desempeñan un 
papel fundamental en el proceso de refundación del pueblo Wiwa de 
Duklindúe.  
                                                 
13 Hago referencia a los pueblos indígenas Koguí, Arhuaco, Wiwa y Kankuamo. Teniendo en cuenta las 
relaciones interétnicas que surgen como consecuencia de la cosmovisión de mundo que tienen en 
común.  
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Marco conceptual  
Para establecer el papel que han desempeñado las autoridades indígenas a lo 
largo del proceso de refundación del pueblo Wiwa de Duklindúe, se determinó 
definir a las autoridades indígenas en su contexto cultural y espacial, teniendo 
en cuenta momentos representativos en la historia de Colombia que permiten 
nuevas luchas y procesos sociales encaminados a la etnicidad, indigenidad y 
la identidad, como factores de inclusión al proyecto de Estado/Nación 
multicultural y pluriétnica.  
 
Por definición los Mamos son los que “[…] abarca prácticamente todas la 
dimensiones de la sociedad y del individuo” (Dolmatoff, 1985: 137). Además, 
pasan por todo un andamiaje de rituales y un proceso de formación tradicional 
que le permite acceder a su estatus como tal: 
 
   “Para acceder al estatus de mamo existen una serie de 
requisitos y criterios especiales, que en principio hacen que no 
todos los hombres puedan llegar a serlo. En ese aspecto 
muchos son los factores que eventualmente pueden intervenir, 
que van desde el linaje al cual pertenece el recién nacido, 
pasando por el prestigio y estatus de la familia, hasta una 
diversidad de señales y augurios que se dan al momento del 
parto y que los mamos analizan e interpretan con sus 
conocimientos tradicionales” (Fajardo y Gamboa 1999: 98).  
 
Esta cadena múltiple de contextos rituales permite al Mamo ser una autoridad 
con gran poder de decisiones sobre el porvenir del mundo Wiwa, sobre la 
base de poseer el conocimiento tradicional y espiritual que permite la 
estabilidad social y cultural del pueblo Wiwa de Duklindúe. El conocimiento 
tradicional es un elemento de poder que permite al Mamo mantener una 
cohesión social entre los Wiwa de Duklindúe. A los Mamos se les ha 
considerado como personajes de gran preponderancia en todos “los asuntos 
mundanos y sagrados, de nuestros hermanitos mayores” (Uribe, 1999:17). En 
la amplia literatura de la SNSM, a veces se enfatiza en los  Mamos, desde su 
papel de “sacerdote nativo, filósofos naturales, astrónomos nativos, expertos 
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ambientales, líderes benignos y curanderos o chamanes eruditos.” (Ibíd., 
1999:17). Estas definiciones de alguna manera hacen referencia a sus 
distintas funciones dentro del complejo cultural serrano, y seria importante 
incluir el punto de vista propio (Wiwa) a partir de la pregunta: ¿Que son los 
Mamos y porque abarcan todas la dimensiones de la sociedad e individuo 
indígena de la SNSM? Por lo general la respuesta de los Wiwa de Duklindúe 
confluye en que son: personas sabias, los conocedores del mundo o del 
leguaje de antigua que se a perdido a través de la historia, poseen un basto 
conocimiento tradicional tanto en lo material como en lo espiritual, además, de 
ser los expertos para realizar los rituales de confesión y de adivinación que 
atraviesan todas las actividades de la cultura Wiwa y del individuo Wiwa, que 
va desde su nacimiento, matrimonio, muerte, (entre otras), hasta cuando se 
debe remplazar un cultivo por otro, o como se dará la distribución de las 
parcelas, entre otras actividades propias de la cultura Wiwa. En este contexto 
cultural de formación, ritualización, aprendizaje y enseñanza del conocimiento 
tradicional, además, de la interactuación con sus  comunidades, es que haré 
referencia a las autoridades tradicionales mejor conocidas como Mamos. 
 
Las Nuevas Autoridades Wiwa (NAW) por su parte, se consolidan como tal, 
por su habilidad de interlocutores entre el mundo Wiwa y el mundo de los 
hermanitos menores. Su legitimidad y consolidación depende en gran medida 
de las señales y augurios que los Mamos tengan sobre este. Es el Mamo 
quien avala su papel de interlocutor hasta que con el tiempo se consolida por 
su trabajo y gestión (aunque pueden presentarse variantes que correspondan 
a expresiones diferentes en el proceso de aval y consolidación del papel de 
interlocución de las diferentes nuevas autoridades indígenas, en el marco de 
las NAW).  
 
El discurso emitido desde la OGT es concebido a partir de las declaraciones 
escritas y orales manifiestas por las nuevas autoridades indígenas14 que 
                                                 
14 El Cabildo indígena que representa la OGT, esta constituido por Koguis, Arhuacos y Wiwa, lo que 
equivaldría a manifestar que se puede hablar de las nuevas autoridades Koguis, Nuevas Autoridades 
Arhuacas, de la misma manera en que se viene hablando de las nuevas autoridades Wiwa. Con el fin de 
no particulizar en cada una, utilizare el termino nuevas autoridades indígenas para referirme de manera 
general a las arriba mencionadas, y de acuerdo a mi interés de describir el proceso Wiwa de refundación 
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trabajan al interior del Cabildo, siendo analizado con el fin de evaluar su 
desempeño, ya que son los encargados de representar el mundo indígena15 
de la SNSM, en los nuevos espacios de interlocución establecidos con los 
hermanitos menores a través de esta institución de base indígena. En este 
marco referencia se maneja el concepto de la NAW y teniendo en cuenta una 
definición de Margarita Chavez al catalogar estas nuevas expresiones de 
autoridad indígena como lideres comunitarios y “ejecutivos de la identidad” 
(Chavez, 2001), es aquí donde queremos inscribir a las NAW. 
 
Estas autoridades trabajan simultáneamente en los procesos de recuperación 
del territorio, recuperación de la historia, la cultura e identidad y es en este 
contexto en que se debe entender la refundación del pueblo Wiwa de 
Duklindúe, como acción y efecto de retomar los orígenes culturales en un 
territorio ancestral.  
 
Los Mamos Wiwa y las NAW trabajan de manera conjunta con la intención de 
recobrar la autonomía territorial y cultural, en un marco diferencial para el 
análisis nacional encaminado a una “sociopolítica del reconocimiento” 
(Zambrano, 2003:189) como formula legítima del proceso de autonomía de los 
pueblos indígenas en Colombia: 
 
“La constitución política de Colombiana, de 1991, CPC-91, 
reconoció la diversidad étnica y cultural de la nación 
colombiana y obligó al Estado a protegerlas, promoverlas y 
difundirlas en igualdad de dignidad. Lo étnico y lo cultural son 
dos realidades mutuamente imbricadas pero distintas. Lo étnico 
es cultural, pero no todo lo cultural es étnico. Al definir el 
territorio de la Sierra Nevada de Santa Marta los Koguís, 
Arhuacos, Wiwas y Kankuamos perciben dos espacios, uno 
sobre el que ejercen dominio y otro sobre el cual lo perdieron, 
                                                                                                                                             
de Duklindúe, utilizare las siglas NAW para referirme a las nuevas autoridades Wiwa de este pueblo en 
particular, que han sido o son parte Cabildo que constituye la OGT. 
 
15 Es decir: las distintas realidades sociales como conglomerado indígena, y como expresiones 
individuales, propias de las dinámicas culturales del pueblo Arhuaco, Koguí, Kankuamo y Wiwa.  
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constituyendo ambas la percepción étnica […] El Artículo 7 de 
la CPC al declara que ‘el Estado reconoce y protege la 
diversidad étnica y cultural de Colombia’, lo que hizo fue definir 
la política Estatal para la diversidad: reconocerla y protegerla, 
generando acciones institucionales especificas en concordancia 
con el ideal constituyente de sostener y mantener la diversidad 
de la nación […] La visión sobre la composición múltiple de la 
sociedad derivó en una política de Estado, un multiculturalismo 
de Estado: la protección” (Zambrano, 2003:193;194). 
  
Es en los parámetros de “La socio-política del reconocimiento” que 
observamos a las autoridades en sus espacios de interacción cultural con su 
propia cultura y con la política de proteccionismo Estatal. El sentido de 
protección de la CPC-1991, es el resultado histórico como respuesta a los 
problemas ocasionados a los pueblos indígenas, por condiciones de 
desigualdad y de opresión sufridos durante los diferentes regimenes 
establecidos en América Latina. Lo interesante es como este concepto de “la 
sociopolítica del reconocimiento”, nos permiten describir las políticas 
asumidas al interior de la cultura Wiwa. A partir de aquí la etnicidad entra 
como recurso político de los pueblos indígenas de la SNSM, para mantenerse 
bajo el manto de la protección y acogerse a una “sociopolítica del 
reconocimiento” que induce a las autoridades indígenas (Mamos y NAW) a 
participar activamente del proyecto étnico.  
 
           “Analizar la etnicidad es…rendir cuentas del conjunto de las 
practicas de diferenciación que instauran y mantienen una 
“frontera” étnica, y no restituir el sustrato cultural corrientemente 
asociado aun grupo étnico en tanto que contenido de naturaleza 
eterna y estable… conviene entonces reconocer que no existe 
identidad fuera del uso que se hace de él: que no existe sustrato 
invariable que definiría, por fuera de la acción social, la esencia 
de un miembro de un grupo humano particular. (Ogien, 
1987:138)” (Gros: 2000; 68) 
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La frontera étnica no es más que una delimitación imaginaria entre un adentro 
y un afuera constitutivo de las relaciones entre los indígenas de la SNSM y los 
hermanitos menores, estos últimos identificados por los pobladores indígenas 
serranos, como parte de una sociedad diferenciada no-indígena (hermanito 
menor, Súntalo). La frontera étnica es también constitutiva de los insumos 
culturales, entendiendo por estos el contenido propio de la cultura Wiwa y la 
utilización de las expresiones culturales como fin político en el marco de la 
etnicidad, teniendo en cuenta que la etnicidad es un fundamento político para 
la diversidad cultural. Analizar la étnicida como proceso fue fundamental para 
evidenciar los elementos con que cuentan las autoridades Wiwa (Mamos y 
NAW), para, fortalecer prácticas culturales que instauran esa frontera étnica 
que a su vez permiten la diferenciación. Es decir: es la posición diferencial 
entre los Wiwa frente a sus hermanitos menores, a su vez, el proyecto étnico 
se enfoca hacia la reivindicación16 indígena, encontrando un camino 
discursivo que reconozco en la indigenidad (como práctica oral y escrita) y 
consecuencia política de las relaciones interinstitucionales. En este sentido, 
definimos la indigenidad como un discurso político propio de los indígenas de 
la SNSM, que nos permite contextualizar el medio político en que se 
desenvuelven las autoridades indígenas del pueblo Wiwa de Duklindúe. 
 
              “La indigenidad, independientemente de los orígenes y la 
cotidianidad biológica y cultural, es con frecuencia el resultado 
de políticas gubernamentales impuestas desde arriba y desde 
afuera. También es producto, las más de las veces, de un 
“discurso construido” por las emergentes elites intelectuales de 
los propios pueblos indígenas y sus simpatizantes entre otros 
sectores de la población” (Stavenhagen: 2003; 173) 
 
La indigenidad se vivenció en su práctica, en la medida en que se analizaron 
los discursos emitidos desde la parte oficial indígena, es decir; desde las 
organizaciones de base indígenas y sus declaraciones conjuntas (escritas), 
además, de la interpretación o posición política (oral), por parte, de las 
                                                 
16 La reivindicación indígena, la entiendo como parte de la lucha indígena por la recuperación del 
territorio y la autonomía sobre él. 
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autoridades tradicionales y las NAW, al lado de las declaraciones escritas. La 
indigenidad en este caso, es en gran medida la construcción continua de la 
posición política y socio-cultural indígena de la SNSM, que se ha venido dado 
con los años a través de reuniones y acuerdos entre los diferentes pueblos 
indígenas, y donde se sienta una posición política de manera discursiva, que 
sustenta la recuperación del territorio serrano y autonomía, por parte, de los 
indígenas, frente a los diferentes actores gubernamentales, no- 
gubernamentales y armados que intervienen este espacio en conflicto. Es 
precisamente este discurso indígena por parte de los Mamos y las NAW el 
que analizamos durante la investigación, ya que están expuestos sus ideales 
y su cosmovisión del mundo, como expresión cultural que define su identidad 
como grupo indígena. Es precisamente la identidad el último punto a 
desarrollar como consecuencia última de la política diferencial en primera 
instancia al reconocimiento. Tuvimos en cuenta que un grupo étnico se puede 
organizar en relación a los intereses colectivos que permite la ley.  
 
              “Una movilización que se organiza en torno a intereses 
colectivos que se esperan satisfacer, avanzando en su 
identidad indígena y los derechos que están relacionados con 
esta, no puede carecer de efectos en el contenido de esta 
identidad. Porque la conciencia de si puede, según los 
momentos históricos, los grupos y las coyunturas, ser fuerte o 
débil, positiva o negativa. Pero cuando esta “subjetividad 
colectiva” se activa de esa manera, la identidad “en si” se 
convierte en una identidad “para si” y todo hace pensar que 
ésta encontrara en la nueva (y búsqueda) eficacia de su 
afirmación los medios de renovarse.” (Gros: 2000; 70) 
 
La identidad se convierte en un propósito político del colectivo Wiwa. En un 
pensamiento particular que se renueva así mismo en la medida en que se es 
conciente de su debate al interior de las comunidades. Esa “subjetividad 
colectiva” constituye un proceso cíclico de retroalimentación, donde la 
identidad genera otros procesos como la recuperación del territorio, 
recuperación de la historia, y fortalecimiento de la cultura. Los Mamos y las 
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NAW defienden y participan activamente de estos procesos, lo que nos 
permite acércanos a la situación del pueblo Wiwa de Duklindúe y sus 
procesos socio-culturales, a través del papel que desempeñan las autoridades 
indígenas en el proceso de refundación del pueblo Wiwa de Duklindúe.  
 
Cuerpo del documento 
El texto inicia su desarrollo destacando las múltiples expresiones de 
apropiación del territorio de la SNSM a lo largo de su historia, abriendo una 
narrativa desde la época prehispánica que se basa en los diferentes  
hallazgos arqueológicos que evidencia el poblamiento de la SNSM por 
diferentes culturas pasadas, que por lo general se relacionan de manera 
ancestral con las poblaciones indígenas contemporáneas. En el capitulo I, “El 
contexto histórico indígena en la Sierra Nevada de Santa Marta”: destaco el 
caso de la cultura Tairona que encuentra su plenitud a finales del siglo XV, 
paralelamente con la llegada de los españoles al nuevo continente, 
comenzando así una historia de relaciones entre sociedades indígenas y no-
indígenas, que prosigue durante las épocas históricas reconocidas como la 
conquista y la colonia. 
 
En el capitulo II, “La cuestión Wiwa” se describe la importancia de las 
provincias de Betoma y Tairona para entender las dinámicas culturales 
actuales del pueblo Wiwa de Duklindúe en el marco de la refundación. Se 
evidencia como la misiones pacificadoras durante el siglo XVIII con su 
presencia aceleraron los procesos de aculturación Wiwa como fue el caso de 
la población de Marokaso, El Rosario y Guamaka, sinónimo de etnocidio. Se 
destaca a los Mamos como autoridades tradicionales fundamentales dentro de 
un proceso de resistencia donde la transmisión oral fue determinante para la 
sobrevivencia del saber mítico religioso. Con la colonización de Guachaca se 
establece un recorrido histórico de los procesos de población a causa de las 
olas de migración provenientes del interior del país durante el siglo XX, 
contextualizando la dura relación entre indígenas y no-indígenas, en medio la 
bonanza marimbera, la guaquearía, y la agudización del conflicto armado, 
entre otro tipo de practicas socioculturales que se destacaron en la región de 
Guachaca (actual región de Duklindúe).  
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 Para el capitulo III, “Génesis de las autoridades políticas del pueblo Wiwa de 
Duklindúe”, se describe y analiza el contexto en que emergen la nueva 
generación de lideres que sirven como interlocutores entre el mundo Wiwa y 
el mundo de los hermanitos menores. Lo que nos conllevo a una descripción 
de las nuevas formas de interlocución con el Estado/nación, enfatizando en la 
importancia que tuvo la Organización Nacional Indígena del Cauca (ONIC) en 
el escenario nacional, como estimulo para la creación acelerada de distintas 
organizaciones indígenas durante los años ochentas, donde se destaca la 
Organización Gonawindua Tairona (OGT) en el contexto de la SNSM y la 
importancia dentro del marco de recuperación del territorio de Guachaca. Aquí 
se expresa claramente la existencia de variantes que corresponden al marco 
de las nuevas autoridades indígenas (interlocutores) no solo Wiwa, y se hace 
notorio la necesidad de describir los procesos indígenas emergentes 
(etnicidad, indignidad e identidad que surgen como consecuencia de la 
recuperación del territorio Guachaca) a través de Ramón Gil como autoridad 
tradicional y en su desempeño como cabildo gobernador. Por otro lado, la 
condición de David Gil como sujeto político en la OGT y al interior de las 
comunidades Wiwa de Duklindúe, permite sumarlo al contexto de su padre 
como Nueva Autoridad Wiwa (NAW). Así se describen la emergencia de estas 
autoridades en el argumento de los Fenómenos Políticos Culturales 
Emergentes (FPcE),  consecuencia de multiculturalismo como política y de la 
región de Duklindúe como un hecho multicultural.  
 
Por otra parte, dentro del contexto múltiple del escenario político nacional, se 
va describiendo como el pensamiento mítico se articula a la cosmovisión del 
pueblo Wiwa de Duklindúe, ¿Cómo? lo que los Wiwa llaman el conocimiento 
tradicional es propio de los Mamos. En este sentido, describimos a Ramón Gil 
como amplio conocedor de la historia Wiwa, y como a través del conocimiento 
tradicional legitima el proceso de recuperación del territorio de Duklindúe. Se 
describe a Ramón Gil planteando un escenario político dentro del marco de 
encuentros y desencuentros frente a sus hermanitos mayores, y por ultimo se 
evidencian a través de su desempeño como autoridad tradicional y como 
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NAW, los insumos culturales que hacen posible el proceso de legitimación y 
refundación del pueblo Wiwa de Duklindúe. 
 
En el Capitulo IV, “Aprendiendo a Aprender” pretendo mostrar la disposición 
constante en Ramón Gil de querer conocer la historia Wiwa, y de cómo esta 
se articula a la historia general de los indígenas de la SNSM. Esta capitulo se 
instaura en una temporalidad correspondiente al nacimiento de Ramón Gil 
durante la década de los treinta del siglo XX, continuando con su experiencia 
de aprendizaje durante la siguiente décadas. Se establece que el 
pensamiento indígena de la SNSM se fundamenta en el origen del mundo y 
de los pueblos indígenas, lo que conlleva a un conjunto de creencias y 
practicas culturales asociadas a seres espirituales y a la experiencia de los 
rituales como  Zhátukwa fundamental en todos los aspectos de la vida Wiwa.  
 
Relato como el pensamiento indígena de la SNSM entre sus componentes 
describe una disposición de proteger a los hermanitos menores a través de las 
prácticas culturales que estipula la ley de Sé. Así se evidencia la constitución 
de un pensamiento Wiwa que se mueve en el ámbito de las relaciones 
interétnicas e interculturales, en procura de la armonía y de un trabajo en 
conjunto para el cuidado de Gonawindua (SNSM). En este capitulo recreo el 
contexto de aprendizaje de Ramón Gil del conocimiento tradicional, su 
relación con los Mamos sabios (Jacinto Alberto Burrua, Rumaldo Gil, entre 
otros)  que le enseñaban la historia Wiwa y a partir de esta experiencia se 
encamina hacia la recuperación de la cultura verdadera, enseñando lo 
aprendido.  
 
En el capitulo V, “Los proyectos evangelizadores y su impacto en la 
refundación de Duklindúe” se analiza como se acentúa una relación 
jerarquizada con un sujeto cultural diferenciado no-indígena, que procura un 
adoctrinamiento o sometimiento de los indígenas desde las instituciones 
eclesiásticas y políticas de los distintos gobiernos coloniales y nacionales. El 
capitulo se instaura en un principio, en el siglo XVII, realizando una 
descripción de la condición Wiwa frente a los proyectos evangelizadores que 
duran casi dos siglos y que se complementan con la invasión de campesinos 
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al territorio serrano durante el siglo XIX. Esta visión del impacto evangelizador 
es complementada con la mirada Wiwa, mediante la perspectiva propia de 
David Gil (NAW) quien realiza un análisis acertado del impacto que han 
sufrido las comunidades Wiwa a lo largo de la historia de encuentros de 
dominación con los hermanitos menores, contextualizando el proceso de 
refundación de Duklindúe como consecuencia de unas estrategias de 
subsistencia y construcción de un nuevo proyecto Wiwa, en tiempos 
contemporáneos.  
 
En el capitulo VI, “El proyecto Wiwa de Duklindúe” es un capitulo que pretende 
dar cuenta de la conformación del pueblo Wiwa de Duklindúe desde 1987, 
desde la llegada Wiwa al alto Guachaca en Kalabangaga, recuperando 
Kemakumake, Wimake (laTagua), Gotshezhi hasta llegar a la parte baja de 
Guachaca en La Peña (Tolezhi). Aquí se describe como las NAW y las 
autoridades tradicionales (Mamos), concretamente David Gil y su padre 
Ramón Gil hacen posible el hecho cultural de Duklindúe, atravesando 
procesos superpuestos unos con otros, tales como la indigenidad como 
discurso Wiwa, la etnicidad como un proyecto Wiwa en “si” y “para si”, la 
recuperación del territorio y la historia Wiwa y reinvención de su identidad en 
el marco cultural de la región de Duklindúe.  
 
En el Capitulo VII, “Un análisis del discurso Wiwa en el contexto de la 
refundación del pueblo Wiwa de Duklindúe” es una aproximación a los 
contexto políticos en que se dan los debates al interior de la población Wiwa 
de Duklindúe, se presencio la transformación de un escenario religioso a un 
espacio político  con la participación de las autoridades tradicionales: 
Yuikuma, Kashimamas, Mamo y NAW. En un contexto de rendimiento de 
cuentas de David Gil como representante Wiwa en la OGT, que coloca al 
tanto a la comunidad Wiwa con respecto a los últimos acontecimientos 
sucedidos en la SNSM, no solo por parte de expresiones de lucha indígena, 
sino, en un contexto interinstitucional donde se toman dediciones que afectan 
los intereses a nivel de la SNSM como región indígena. Aquí se expuso parte 
de lo que piensan los Wiwa con respecto a las formas de intervención 
institucional que promueven el desarrollo de proyectos como: la construcción 
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de la represa de Ranchería. Además, se analiza como el pensamiento Wiwa 
se articula al discurso indígena y viceversa, en lo corresponde a las practicas 
del territorio serrano. Por ultimo, se vislumbra el papel que ha desempeñado 
Ramón Gil como manejador de los diferentes espacios políticos, desde su 
posesión en la OGT en 1987, hasta espacios políticos como ciudad perdida al 
interior de SNSM, cuando le toco recibir a los mandatarios de Colombia y 
España.  
 
En el capitulo VIII, “Conclusiones” es un capitulo que busca dar cuenta del 
proceso de refundación del pueblo Wiwa de Duklindúe, mediante una síntesis 
que describe el papel que han desempeñado las autoridades tradicionales, 
más reconocidas como Mamos y las NAW a lo largo de la historia del nuevo 
proyecto de vida Wiwa en la región de Guachaca. A través de la síntesis del 
texto podemos apreciar como se desenvuelve Ramón Gil y David Gil en medio 
de procesos superpuestos, entre los que se destacan: la recuperación del 
territorio y de la historia Wiwa, el acompañamiento de las autoridades en los 
procesos de fortalecimiento de la cultura y reinvención de la identidad, y otros 
procesos concatenados como el proyecto étnico Wiwa.  
 
La cuestión metodológica  
El desarrollo de esta investigación abarco un año y medio que se distribuyeron 
de la siguiente manera: seis meses de trabajo de campo, cuatro meses en la 
recolección y clasificación de la información y seis meses en la elaboración 
del texto final. 
 
El primer contacto con el pueblo Wiwa de Duklindúe fue en noviembre del 
2003, durante una experiencia de campo en la comunidad de Gotshezhi, que 
correspondía a la asignatura de fundamentos de antropología dictada por 
Fabio Silva. Posteriormente realice observaciones formales durante el mes de 
septiembre del 2004 en las comunidades de Gotshezhi y Kemakumake, fecha 
para la cual ya se había gestado el planteamiento de un proyecto de tesis que 
se encaminara hacia el análisis de las autoridades en general. Fue hasta los 
meses de marzo y abril del 2005 que tuve un acercamiento a las dinámicas 
culturales de pueblo de Duklindúe. Observe los programas de atención en 
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alimentación y prestación de servicios médicos, coordinado por José Maria 
(Chema) promotor de salud. Entre los Wiwa tuvo aceptabilidad la jornada de 
Vacunación y el préstamo de servicios odontológicos para la cura de caries. 
Durante estos dos meses hice el recorrido a las rosas de Gotshezhi y 
Kemakumake, espacio para la siembra comunitaria de cada localidad. 
También recorrí algunas fincas cercanas en cada comunidad, como es el caso 
de la de Chema en Gotshezhi, y la Ramoncito en las afueras de 
Kemakumake, por otra parte conocí el trapiche de caña que se encuentra 
cerro arriba de Kemakumake, cruzando el río.  Durante este recorrido se hablo 
con pobladores como: José Mojica, José Luís Sauna, José Antonio Moscote, 
Selso (Yeyo) Bolaños, Gabriel Moscote (Cabo), Ramoncito Gil, Emilio Gil 
(Mamo) entre otros integrantes de la comunidad que me enfocaron hacia 
Ramón Gil como la autoridad principal de la cuenca de Duklindúe.  
 
La continuación de trabajo de campo a finales de 2005 se vieron afectadas 
por el recrudecimiento del conflicto paramilitar, entre partidarios de la 
desmovilización y  gente que se rehusaba  ha hacerlo, presentándose un 
cruce de intereses que imposibilito el transcurso normal de la investigación, 
aceptando las apreciaciones de los pobladores del sector de Guachaca que 
conocen el contexto del conflicto me retire de la sector por un tiempo 
prudente. La primera parte del 2006 fue determinante para la experiencia de 
campo, durante los meses de marzo, abril, mayo y junio, realice diversos 
desplazamiento dentro de la región de Duklindúe de una comunidad a otra, lo 
que me permitió contrastar las múltiples voces Wiwa en la propia localidad. 
Así mismo, la metodología fue de acuerdo a la participación y disposición de 
los Wiwa, en espacios abiertos, conversaciones en las fincas, caminos, y 
principalmente en las Kunkurubas, Uragas y Lomas de cada comunidad.  
Trabaje con un conjunto de datos recogido durante el trabajo de campo, tales 
como: entrevistas, datos etnográficos, observaciones abiertas, y diario de 
campo, que sirvieron para explorar la constitución del pensamiento Wiwa, 
conocimiento tradicional, las practicas culturales, los usos de los espacios de 
los Mamos y NAW, y así determinar el papel que han desempeñado las 
autoridades a lo largo del proceso de refundación de Duklindúe desde 1987.   
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La investigación se enfoco en el análisis, reflexión y explicación de la situación 
del pueblo Wiwa de Duklindúe como escenario local, que se articula a 
procesos regionales, nacionales e internacionales. Aunque la fuente 
etnográfica fue ubicada en el escenario local, es decir: la región de Duklindúe, 
fue necesaria una etnografía multisituada en términos George Marcus (2001). 
Se entro en un proceso de búsqueda de la información de fuentes escritas, 
tales como: investigación en área local y en la SNSM entendida como región, 
estudios desarrollo, políticos, ecológicos, auspiciados por las distintas 
entidades y organizaciones que manejan información sobre los diferentes 
aspectos  indígenas en la SNSM. Entre estas entidades y organizaciones 
gubernamentales y no gubernamentales se destaca la Fundación Pro-sierra 
Nevada de Santa Marta (FPSNSM), la Organización Gonawindua Tayrona 
(OGT), Corporación Autónoma Regional del Magdalena (CORPAMAG). La 
consulta de la base de datos bibliográficos de la FPSNSM, de la biblioteca de 
Banco de la Republica y de la Universidad del Magdalena, fueron 
determinantes para la clasificación de textos relacionados con la temática.  
 
Las fuentes investigativas fueron divididas de acuerdo a las pretensiones que 
requería la elaboración del texto. Por un lado se encuentran fuentes de 
incidencia local como: Peter Rawitscher en1990 con “Un Grupo de La Tribu 
Indígena Arsario Ubicada en las cabeceras del río Guachaca Sierra Nevada 
de Santa Marta”, Gloria Fajardo en 1992 con “Nuklindue: Una Comunidad 
Wiwa”, Marta Silvia Villegas en 1999 con “Los Wiwas: Nociones de Equilibrio y 
Movimiento”, Jorge Peñaranda en 2005 con “La ilusión de matuna: el proceso 
emergente de la política identitaria étnica de los wiwa de Gotshezhi, Sierra 
Nevada de Santa Marta, Colombia”, Erich Mauricio Córdoba en 2006 con 
“Territorio. De quien y para quien”. Otras fuentes que permitieron 
contextualizar el proceso de refundación del pueblo Wiwa de Duklindúe de la 
mano de los Mamos y NAW desde un aspecto regional de SNSM fueron: 
Maria Trillos (1989), Carlos A. Uribe (1993), Cristina Echavarria Usher (1993), 
Alfonso Fajardo y Gamboa (1999), Diana Bocarejo (2001, 2002), entre otros. 
Por otra parte, se requirió de una retrospectiva de la prehistoria e historia de la 
SNSM que entrara en dialogo con la visión indígena contemporánea, entre las 
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fuentes fundamentales encontramos a Gerardo Reichel-Dolmatoff (1977, 
1985), H. Bischof (1983,1991) y Pedro Arenas.  
 
Entre los recursos teóricos a destacar se encuentra “ejecutivos de la 
identidad” en Margarita Chavez (2001), “La socio-política del reconocimiento, 
FPcE” en Carlos Zambrano (2003, 2006), “etnicidad e identidad” en Cristian 
Gros (2000), “Indigenidad” Rodolfo Stavenhagen (2003) y Héctor Díaz-
Polanco (2003), “Gente ecológica” en Astrid Ulloa (2004), que ayudaron a 
darle un curso teórico al texto de acuerdo al contraste de fuentes etnográficas 
locales directa de las entrevistas semi-estructuradas y estructuradas 
realizadas a la población, y de forma concreta a las autoridades tradicionales 
como Ramón Gil y las NAW como David Gil. El discurso de las autoridades 
requirió ser contrastado con diferentes fuentes institucionales  que permitieron 
analizar las prácticas culturales y políticas multisituadas en diferentes épocas, 
actuales y pasadas.  
 
La investigación abarco un periodo de análisis de las dos últimas décadas que 
corresponde al momento de recuperación del territorio de Duklindúe, a partir 
de 1987 cuando Ramón Gil junto con otros Wiwa llegó a Kalabangaga. Año en 
el cual asume como cabildo gobernador en la OGT. En este sentido, la 
investigación es de carácter diacrónico, describiendo el proceso de población 
durante los ochentas y noventas, hasta la llegada a las partes bajas durante 
los primeros años del nuevo milenio. De todos modos la investigación requirió 
de una retrospectiva de los procesos de población en la SNSM, para así, 
determinar el comienzo de una relación desigual por parte de los indígenas 
con un sujeto cultural no-indígena diferenciado. Se realiza una narrativa del 
impacto sufrido por los Wiwa a causa de las misiones evangelizadoras que 
corresponde al XVII-XVIII hasta principios del siglo XIX, lo que permite 
contextualizar a la generación Wiwa anterior a Ramón Gil en un proceso de 
aculturación y búsqueda sobrevivencia cultural.  Así mismo, se realiza un 
recorrido de la vida de Ramón Gil contextualizando dentro del escenario 
nacional y escenario cultura de la SNSM, en procura de un proyecto étnico 
Wiwa que reafirme su condición cultural en la región serrana.  
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La información durante el trabajo de campo, fue mediante la toma de datos, 
escritos, entrevistas y participación en las dinámicas culturales Wiwa, tratando 
en lo posible de enfocarme hacia la respuesta de la pregunta de investigación, 
y desarrollo de los objetivos planteados. Acordando la información de acuerdo 
a lo que yo quería desarrollar en el texto, pero, permitiendo la participación 
Wiwa de hacia donde querían ellos realizar énfasis. Lo más interesante fueron 
los momentos de clasificación y organización de la información para proceder 
a escribir, sobre todo cuando uno cree tener elementos para desarrollar a lo 
largo del texto, pero, en su buena disposición la comunidad y las autoridades 


























1. El CONTEXTO HISTÓRICO INDÍGENA EN LA SIERRA NEVADA DE 
SANTA MARTA 
 
En las últimas décadas el pueblo Wiwa de Duklindúe ha encontrado en la 
cuenca del río Guachaca (Departamento del Magdalena), el territorio para el 
desarrollo de sus dinámicas culturales. Desde la perspectiva Wiwa la localidad 
de Guachaca se articula al territorio de la SNSM, como parte de un territorio 
mayor reconocido entre los indígenas como Gonawindua, haciendo referencia 
al macizo serrano. Esta noción de la SNSM (Gonawindua) como región 
integral de las expresiones culturales indígenas entre Arhuacos, Koguis, Wiwa 
y Kankuamos, manifiestan parte de sus relaciones interétnicas en lo que 
respecta al desarrollo conjunto de una cosmovisión indígena entre hermanos 
mayores17, que consideran este territorio como el “corazón del mundo” (Ulloa: 
2004; 44). De acuerdo a sus preceptos filosóficos, se les fue encomendada la 
tarea de  proteger y preservar el corazón del mundo desde tiempos 
ancestrales, un legado que heredan de sus antepasados y que constituye 
parte integral de su pensamiento mítico, o lo que los indígenas de la SNSM 
denominan conocimiento tradicional o de antigua. Los indígenas de la SNSM 
son amplios tejedores del hilo histórico que atañe a estas tierras y los 
diferentes sistemas simbólicos de relacionarse con la misma. Antes de la 
llegada de los españoles al continente Americano y a la SNSM, ya existía una 
relación entre culturas indígenas ancestrales y el territorio serrano. Esta 
relación entre culturas indígenas ancestrales y el territorio de la SNSM, se 
hace evidente con los diferentes hallazgos arqueológicos. Este capitulo va a 
describir algunas expresiones materiales de las diversas sociedades 
indígenas prehispánicas que habitaron el territorio de la SNSM, para, 
establecer la relación ancestral que se atribuyen así mismas, las poblaciones 
indígenas contemporáneas con la cultura Tairona. Esta ultima, encuentra su 
plenitud a finales del siglo XV, simultáneamente con la llegada de los 
españoles al nuevo continente. También se describirán los distintos procesos 
de territorialización y desterritorialización a consecuencia del encuentro entre 
los españoles e indígena, y como se crea una condición colonial que modifica 
                                                 
17 Los indígenas de la SNSM, Arhuacos, Koguis, Wiwas y Kankuamos se autodeterminan hermanitos 
mayores en oposición al término hermanitos menores. El primer término hace referencia a su antigüedad 
en el territorio, frente al segundo que hace referencia a los nuevos pobladores no-indígenas desde la 
llegada de los españoles.   
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la organización sociopolítica de los pueblos indígenas durante los diferentes 
regimenes coloniales, hasta la época republicana, para, determinar la 
desaparición del Cacique, autoridad política de mayor jerárquica frente a la 
importancia desempeñada por la autoridad religiosa, reconocida entre los 
pobladores de la época como Mamo. 
 
1.2  LA EPOCA PREHISPANICA EN SIERRA NEVADA DE SANTA MARTA 
Entre los datos más antiguos de ocupación del territorio de la SNSM, 
localizados en la cara norte del macizo, se encuentran los estudios realizados 
por Bischof y Reichel Dolmatoff,18 que arrojan datos sobre un posible 
movimiento de grupos precolombinos de familia Arhuaca, que se encontraban 
en las parte medias altas del río Ranchería y dirigieron su rumbo hacia la 
parte noreste del litoral de la SNSM entre el río Guachaca y el río Frío. De la 
misma manera se encontraban asentamiento, en las parte bajas del río 
Guachaca, Buritaca y Don Diego que al parecer correspondían a la provincia 
Tairona19 de la época. Durante el siglo XV estas tierras parecen favorecer 
prácticas de producción agrícola, y su condición habitual registraba 
abundancia de animales roedores que ingresaron con facilidad a la dieta 
alimenticia de los nativos. La pesca era una alternativa más, para los nativos 
debido a la cantidad de afluentes que caracterizaba al territorio.  
 
           “Los Taironas o Tairos asentados en la parte baja de las cuencas 
del Guachaca, Buritaca y Don Diego (provincia Tayrona) 
aprovecharon intensamente los invertebrados como moluscos y 
                                                 
18 Bischof. H. 1983. Indígenas y españoles en la Sierra Nevada de Santa Marta. Siglo XVI. Rev. Col. de 
Antropología. No.24. Bogota.  
Reichel-Dolmatoff, G y A. Dolmatoff. 1977. Estudios Antropológicos. Instituto Colombiano de Cultura. 
Bogota.  
19 La intención de utilizar nominaciones coloniales para hablar de datos arqueológicos, tiene como fin: 
realizar énfasis dentro del lenguaje conceptual, sobre la base de que el pueblo Wiwa de Duklindúe 
establece una relación constitutiva de su pensamiento tradicional, con el territorio actual de Guachaca y 
sus alrededores, teniendo en cuenta que la provincia de Betoma y Tayrona, tal como lo manifiesta los 
cronistas constituyen parte de este territorio. Por otra parte, el desarrollo de la cultura Tairona en 
términos arqueológicos según Bischosf, tiene su origen en algún valle de la falda norte, y se interpreta 
como un complejo lítico y una gama de artefactos elaborados con perfeccionamiento execional e 
iconografía propia (1991:10). Se debe tener en cuenta la dinámica conceptual del termino Tairona, que 
se  utilizo en los primeros escritos para referirse al nombre de un pueblo o valle localizado en cercanías 
de los ríos Don Diego y Buritaca, y que posteriormente entre los escritos del siglo XVII-XVIII se 
generaliza el apelativo Tairona para señalar a los indígenas que ocupaban las vertientes norte y 
occidente de la SNSM. Los Wiwa del Guachaca dentro de sus dinámicas de la oralidad, expresan una 
relación ancestral con la cultura Tayrona 
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crustáceos marinos para fines ornamentales y religiosos, 
delimitando su territorio de manera tal que incluyera alta 
montaña, los humedales, las selva costeras y el mar para 
completar así el llamado ciclo de las aguas. Reichel-Dolmatoff 
señala como los Matunas en el valle de donde hoy se emplaza el 
área urbana de Santa Marta, intercambiaban productos 
pesqueros, miel de abejas y sal con los Taironas, así como los 
Tangui en los ríos Don Diego, Piedras y Gaira. Extensos salitres 
y humedales costeros se extendían, por ese entonces, tanto al 
oeste de la Bahía como a sur de Punta Gloria. Poblaciones de 
aves de flamenco migratorio (Phoenicopterus ruber) hacia uso 
periódico de estas áreas. Existen evidencias de la presencia en el 
litoral de clanes tal vez más antiguos denominados Kashingui y 
Peibuni, localizados en Taganga y en zonas bajas de los río 
Manzanares y Gaira. Estos clanes de pescadores, recolectores y 
cazadores costeros, intercambiaban también productos con los 
Papale Tuxe, en el sector de comprendido entre Punta Gaira y la 
boca del río Córdoba. Los Ubatashi (gente de los ojos azules), 
Gulamena (arranca-brazos), Sangaramena (arranca- cabezas), 
Guanebucán y Duanabuká (gente pelicano), establecidos 
respectivamente en las cuencas bajas de los ríos Hukumeiji 
(Palomino), Cañas, Jerez, Tapia y Ranchería, conocida como 
Provincia de la Ramada, extraían e intercambiaban pescado, 
camarones y moluscos de las madreviejas asociadas a la boca 
de los ríos, e intercambian también productos con los Koguí, 
Tairos y Aldu-Guiji de la media y alta montaña.” (Arenas, 2004) 
 
Las terrazas agrícolas, los caminos en piedras entre otros vestigios 
arquitectónicos nos demuestran la conformación de sociedades indígenas 
nada simples, y al contrario, los vestigios encontrados en todo el territorio 
serrano dan crédito de un complejo de actividades socio-culturales y 
comerciales basadas en el intercambio y el trueque. Estos datos 
arqueológicos e históricos, nos dan una aproximación de las actividades 
comerciales que se realizaban, en el territorio de la SNSM para la época 
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prehispánica. Esta época se destaca por la existencia de las provincias 
indígenas de Betoma, Tairona y La Ramada.  
 
Las culturas indígenas contemporáneas que habitan la SNSM siempre han 
sido relacionadas con las culturas Tairona, a tal punto que ellas se 
autodenominan descendientes directos de esta cultura ancestral. Por su parte, 
de la provincia Tairona se destaca los hallazgos de asentamientos 
arqueológicos que ocupan la zona norte y noreste de la SNSM, “entre los 200 
y 1200 m., ocupado por bosque cada vez más húmedo conforme aumenta la 
altura, abarca la mayor parte de los 207 sitios arqueológicos conocidos, más 
de la mitad se encuentra por debajo de los 400 m. hasta los 900m.” (Bischof: 
1991; 8). Esto nos confirma la adaptación de la cultura Tairona en un espacio 
geo-estratégico y con mínimas condiciones para mantener una red de 
comunicación que permitiera el intercambio comercial entre las partes altas y 
la falda baja de la sierra. En esta zona las culturas presentes optimizaron su 
capacidad de adaptación, supieron aprovechar los espacios para el manejo de 
la producción agrícola y los espacios para los asentamientos humanos, según 
lo manifiestan los sitios arqueológicos.  
 
Desde sus inicios podemos ver la importancia de la cara norte de la SNSM,  
como corredor comercial basado en el intercambio y un espacio socio-cultural, 
que responde a las primeras manifestaciones interétnicas20 entre las 
sociedades indígenas de la época, que dejaron un basto andamiaje cultural 
expresado en la gran variedad de vestigios a lo largo de la zona costera y los 







                                                 
20 En este caso entiendo las manifestaciones interétnicas, como expresiones culturales propias de la 
diversidad presente en la localidad o territorio, un ejemplo puede ser las relaciones de intercambio 
comerciar que mantenían los pobladores de las zonas altas, medias y bajas del territorio serrano. 
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1.3 LA CONSQUISTA Y LA COLONIA.  
 
Mapa. Nr1. Provincia de Betoma, del Carbón y Tairona. 
 
Extraído de la Revista Colombina de Antropología. No.24. Bogota. 
 
La provincia de Betoma se extiende aproximadamente desde río Frío, hasta la 
desembocadura del río Buritaca a lo largo de la zona costera. Con la llegada 
de los españoles se presento la conquista a mediados del siglo XIV y la  
invasión de la provincia de Betoma, trajo consigo un nuevo régimen social 
reconocido por historiadores como “La Colonia” (Arenas: 2004). La invasión 
por parte de los españoles, se extendió hacia lo alto del territorio de la SNSM 
y paulatinamente tomo fuerza, hasta el punto de modificar la ubicación 
espacial de las sociedades indígenas establecidas en la sierra, con 
anterioridad a la invasión española. Este régimen se caracteriza por el 
sometimiento de las sociedades indígenas y la apropiación de sus territorios 
para la explotación de recursos naturales y minerales.  
 
El oro era muy apetecido por los españoles que a lo largo de la historia de la 
conquista se dedicaron a la explotación del mismo, mediante las encomiendas 
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como sistema de impuestos y las expediciones que llevaron a muchos a la 
muerte y al fracaso de su hallazgo.  
 
“Las gobernaciones de Rodrigo Alvares Palomino, García de 
Lerma, Rodrigo Infante y Pedro Fernández de Lugo (1527-154) 
desarrollan expediciones pacificadoras para hacer rescates a lo 
largo de todo el litoral de la cara norte de la Nevada. Los clanes 
de indígenas de la zona costera son totalmente desplazados a 
las partes altas de la Sierra o extinguidos, ante las presiones de 
aculturamiento impuesto y de la esclavitud. Las ensenadas y 
ancones con valor estratégico son apropiados por los hispanos y 
se favorece de manera generalizada el desarraigo de selvas y 
montes para la captura de los indios comarcanos juzgados de 
traición y alevosía. Culturas como los Kashingui, Peibuni, Papale 
Tuxe, los Ubatashi y los Duanabuka son aniquilados tanto por el 
arrasamiento físico de sus poblados y cultivos como por los 
malos tratos infligidos por el sometimiento español de 
encomiendas y minas.” (Arenas: 2004) 
 
La colonia desde sus principios impone una normativa diferente en el espacio 
serrano, su impacto es tan arrasador e inconveniente para las sociedades 
indígenas de la época, que rápidamente se expresan en continuos episodios 
de migraciones hacia las zonas altas por parte de las diferentes sociedades 
indígenas que se ven amenazadas en su carácter físico y cultural. Este 
régimen colonial da origen a una seguidilla de reagrupaciones a niveles 
culturales y espaciales por parte de las sociedades indígenas, que nos 
permite hablar de un conflicto de intereses que causan una continua 
territorialización y desterritorialización21 de los espacios serranos, según los 
                                                 
21 La territorialización en este caso, es entendida como la apropiación de localidades especificas del 
territorio serrano, para, el desarrollo de los asentamientos y las dinámicas culturales de las sociedades 
indígenas pasadas. Por otra parte, la desterritorialización hace referencia a los distintos procesos de 
desplazamiento que sufrieron las sociedades indígenas, como consecuencia de la persecución y  
sometimiento al régimen colonial, lo que condujo a los pobladores indígenas a la búsqueda de nuevos 
territorios al interior de la SNSM para su sobrevivencia, generando nuevos procesos de 
territorialización. 
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acontecimientos históricos que motivaban los intereses de las partes (los 
españoles y las sociedades indígenas).  
 
La colonización no fue tan fácil, muchos indígenas oponían resistencia, sin 
embargo los españoles no cesaban en su intención de dominio y pacificación 
de los indígenas. García de Lerma tal vez fue uno de los hombres que más 
derrotas sufrió en sus expediciones pacificadoras, “era el año de 1531; 
apenas habían pasado cinco años de la muerte de Bastidas… a la muerte de 
García de Lerma no había en la provincia de Santa Marta ni una sola 
población indígena que no se hubiera rebelado abiertamente al invasor.” 
(Dolmatoff: 1977; 54). Así mismo la Real Audiencia envío al Doctor Rodrigo 
Infante como gobernador, quien prefirió retomar su cargo anterior (de oidor en 
Santo Domingo) como consecuencia de seguidos fracasos en la expedición a 
la Ramada, Bonda, Pocigueica y la provincia de los Caribes, entre otras. 
Comienza una nueva historia de batallas y de expediciones con don Pedro 
Fernández de Lugo quien libra una intensa batalla con los indígenas de 
Bonda, quemando las viviendas en su totalidad, de la mimas manera que la 
población indígena del Valle de Quito, Valle Hermoso y muchas más.  
 
“Lugo envío ochocientos soldados bajo el mando de su hijo 
Alonso a Origua, mientras que él mismo siguió al cabo de San 
Juan de Guía y de allí al pueblo de Chairama donde lo atacaron 
los indios, Lugo hizo incendiar la población. Con el fin de atacar 
el valle de Tairona subieron el río de Don Diego, donde después 
de violentas batallas ocuparon la población principal cautivando a 
los dos caciques hermanos Arogare y Marobaro (Maruare) 
quienes aunque establecidos en la Ramada se habían refugiado 
en las montañas. Las tropas de Alonso de Lugo salieron mientras 
tanto a las poblaciones de la costa y pasaron por Concha, 
Ancones, Ganga, Gairaca, Guacharza, Nando y Nahuanje, 
librando violentas batallas y viéndose forzados a retirarse a 
Bonda.” (Dolmatoff: 1977; 55) 
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Pedro Fernando de Lugo fue uno de los gobernadores que más impulso las 
expediciones pacificadores intermediadas por la guerra en su intención de 
sometimiento de las sociedades indígenas al yugo español. Dentro de la 
descripción de Reichel Dolmatoff, queda claro que de tras de la guerra como 
alternativa pacificadora, se encubre la intimidación y el terror ejercido a las 
poblaciones indígenas, que junto a la persecución de los caciques indígenas 
resultaba una practica efectiva para el debilitamiento de sociedades indígenas 
de la época. Las relaciones de las poblaciones indígenas costeras con las 
poblaciones medias y adentradas a la SNSM queda en evidencia con las 
captura de los caciques Arogare y Marobaro (Maruare), quienes se 
encontraban en poblaciones indígenas a los adentros de la SNSM, en 
situación de refugiados. 
 
Paulatinamente el proyecto de colonización español logro establecer a Santa 
Marta como el centro de operaciones para las expediciones pacificadoras. 
Lentamente lograba causar un impacto en el contexto territorial, tanto en la 
SNSM como en sus alrededores constituidos hasta entonces, por la provincia 
de la Ramada, Tairona, Betoma y la provincia de Carbón.  
 
Aunque el proyecto de colonización español se basó en la guerra como forma 
de pacificación indígena, también se puede hablar de un panorama de 
convivencia humana; de contacto e intercambios culturales de apariencia 
pacifica, rodeado de emociones encontradas entre el desconocimiento y el 
deseo de conocer al otro. De esta manera, los pueblos indígenas de las 
costas como los que habitaban zonas adentradas de la SNSM, iban teniendo 
contacto y se adaptaban al régimen colonial establecido en el momento. Sin 
embargo, esto venia acrecentando un problema en la estructura política 
interna de los pueblos indígenas, y era el hecho de la representación de sus 
intereses particulares directamente relacionados con los Caciques y Mamos 
que se movían en espacios diferentes de acción social, al interior de las 
sociedades indígenas. Uno de carácter político-administrativo y el otro 
manejando los aspectos religiosos y filosóficos, sirviendo como guardián de 
las tradiciones, creencias y rituales. Estos dos aspectos fueron de gran 
ingerencia en todos los espacios socio-culturales de la vida cotidiana en las 
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sociedades indígenas de la época. Dadas estas circunstancias la 
organización socio-política tomaba cursos inesperados, como lo menciona 
Henning Bischof:  
 
“El desarrollo de la organización socio política siguió cursos 
diferentes. Con el cese de las actividades políticas y las guerras 
anteriores, se desvaneció en la sierra el poder los lideres civiles –
caciques y capitanes- frente a los Mamas, los sacerdotes y los 
guías espirituales indígenas. En la costa, en cambio el rol de los 
Mamas fue suprimido por la misión cristiana, pero los caciques 
mantuvieron su posición como representantes de sus pueblos 
frente a la administración colonial hasta que sobrevivió en estos 
pueblos la antigua tradición guerrera hasta el final del umbral de 
la época republicana.” (Bischof: 1991: 14) 
 
Este dato nos permite acercarnos a la idea, de la importancia de los espacios 
de poder establecidos entre estas autoridades tradicionales, frente a su 
pueblo y el exterior no-indígena. Nos encontramos con una cultura compleja 
en su forma de concebir el mundo y donde todo esta vinculado al mito como 
fortaleza de su pensamiento indígena, expresado a través de su cultura 
arquitectónica, gastronomía, misticismo, etc., pero indudablemente 
determinada por el saber y el conocimiento tradicional vinculado a dos 
personajes de importancia e influencia entre las sociedades indígenas de la 
época prehispánica y colonial. Son Caciques y Mamos los individuos que 
personifican las autoridades tradicionales para la época. Ambos con un 
carácter de representación colectiva, uno de mayor importancia para los 
españoles por su tendencia político-administrativa entre los pueblos indígenas 
como lo es él Cacique, máximo líder entre los indígenas. Y por otra parte, uno 
muy importante dentro de la colectividad indígena, él Mamo, pero tal vez él 
más reprimido por el yugo español, ante el interés colonial de suplir su labor 





2. LA CUESTIÓN WIWA 
El pueblo Wiwa habita en la SNSM, un macizo apartado de la cordillera de los 
Andes que se encuentra al norte de la República de Colombia, “entre 10º 01´ 
05´´ y 11º 20´11´´ de latitud norte y los 72º 36´16´´ y 74º 12´49´´ de longitud al 
oeste del meridiano de Greenwich” (FP-SNSM:1999; 13). En la cara norte 
bordea el Mar Caribe, desde el sur de la península del departamento de la 
Guajira, hasta la desembocadura del río Manzanares en el departamento del 
Magdalena hacia el extremo occidental. El extremo oriental está enmarcado 
por los valles de los ríos Cesar al sur y el río Ranchería al norte (ver anexo A). 
Los Wiwa cohabitan la SNSM al lado de sus hermanos mayores, los 
Arhuacos, Koguis y Kankuamos, estos últimos han entrado en un proceso de 
recuperación de su cultura, considerada extinta hace algunas décadas. La 
cercanía entre estos grupos étnicos es tal, que comparten una cosmovisión 
conjunta de la sierra como territorio integral de su conocimiento tradicional. 
 
En base a estudios arqueológicos, etnográficos, antropológicos y 
etnohistoricos que dan origen a canon académico en Colombia y al análisis de 
la cultura indígena serrana, se destacan las apreciaciones de Reichel-
Dolmatoff, quien desde la perspectiva critica de Carlos Alberto Uribe, Reichel 
contribuye a establecer (en términos académicos) un continuo histórico-
cultural que en muchos sentidos expresa que los Koguis son la continuidad de 
los Taironas a través de estos quinientos años. La relación que establece 
Reichel entre la arqueología y la cultura Tairona del siglo XVI, y la cultura 
Kogui de la actualidad, es con la intensión de trazar varias paralelas 
comparativas que arrojen como resultado similitudes culturales entre la cultura 
Tairona y Kogui. Entre estas paralelas arquitectónicas, de recipientes 
cerámicos, ofrendas, alimentación, vestidos, la continuidad de las autoridades 
políticas y religiosas (Cacique y Mamo), además, de rituales y creencias, traza 
una paralela lingüística que establece el parentesco entre “la lengua de los 
Taironas y la lengua que hoy hablan Kogui (el Koguian), los Wiwa (el 
dámana), los Ika (Ika) y los Kankuamos de cuya lengua apenas quedan hoy 
vestigios” (Uribe: 1997; 20). No se puede desconocer que el continuo histórico 
cultural Tairona-Kogui, queda implícito en los trabajos antropológicos 
realizados por Reichel en la SNSM, y que de alguna manera plantea que 
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durante “la historia poscolonial de la sierra, la conquista y la colonización 
españolas no lograron acabar definitivamente con la sociedad indígena 
Tairona […]  Esta ultima, logro sobre vivir en sus descendientes de la tribu 
Kogui, descendientes que han sabido mantener viva la tradición de sus 
antepasados”  (Ibíd. 1997; 21). Comparto el señalamiento de Carlos A. Uribe 
cuando manifiesta que muy poco sabemos sobre las dinámicas evolutivas de 
la sociedad precolombina en la SNSM, y que se requieren trabajos profundos 
desde la perspectiva arqueológica que arrojen luces sobre las relaciones entre 
las vertientes y las costas, además, de estimados demográficos que nos 
ayuden a comprender los desplazamientos. De igual manera, estos vacíos 
están presentes en la etnohistoria de la SNSM. Es posible tener otra 
perspectiva acogiendo la propuesta de Carlos A. Uribe, de tener en cuenta la 
última trascripción de relaciones y visitas del siglo XVI a la región del Caribe 
colombiano, donde las consideraciones de Hernes Tovar según Uribe “sobre 
los eventos de pillaje, guerra y terror europeos que se desencadenan desde el 
Cabo de la vela y el Golfo de Urabá entre los años de 1500 y 1600 se 
inscriben en el proceso de incorporación de un nuevo espacio al conjunto de 
la economía mundial.” (Ibíd. 1997; 23). Esta ultima perspectiva, nos ayudaría 
entender las relación de los pueblos nativos con los visitantes, en medio de lo 
que significo para los primeros quedar inmersos en “la destrucción, 
desvertebración y recomposición del sus sistemas políticos y sociales”. Es 
posible que los registros contenidos en las fuentes europeas, mantengan 
apuntes sobre la forma de organización social y parentesco, lo que abriría un 
camino para nuevas propuestas y debates académicos, que procuren dar una 
explicación sobre la relación u origen de los actuales pueblos indígenas y sus 
antepasados, diferente a la conocida y propuesta por Reichel Dolmatoff 
(Tairona-Kogui), y que tanto significan para el canon antropológico de la 
sierra. Esta relación Tairona-Kogui no es solo significativa para la comunidad 
académica, sino, para el pueblo Wiwa que de igual manera que el pueblo 
Kogui, se sujetan a una paralela comparativa22 de sus estructuras 
                                                 
22 Estas paralelas comparativas se mantienes en trabajos antropológicos como Los Wiwa: 
Multiculturalismo y Derechos Humanos en 1999 de Fajardo y Gamboa, donde la conclusión es que: 
“Los Wiwa, al igual que los Ika, Kaggaba y Kankuamos, son los más directos y cercanos herederos de 
la sabiduría, las tradiciones, espiritualidad y la cosmovisión de los pueblos y grupos que configuraron 
en el pasado el complejo cultural Tayrona”. El trabajo de Reichel-Dolmatoff marca la continuidad de 
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sociopolíticas, religiosas y filosóficas con este ultimo, para, concluir en una 
línea común ancestral con la sociedad prehispánica Tairona. Sin duda, la 
discusión esta abierta y resulta un tanto reduccionista desde el punto de vista 
antropológico, mantener la conexión existente entre la estructura de 
organización social Ruabico23, como representación y autodefinición 
tradicional (Peñaranda: 2005; 70), con el Tuke y Dake24 que compone el 
sistema de parentesco ambilineal de los indígenas de la SNSM, defendido por 
Reichel en sus distintos trabajos (1977; 1985). Aún así, parece que estaremos 
obligados hacerlo, pues no se cuenta con trabajo que digan lo contrario. Sí es 
cierta la afirmación de Carlos A. Uribe, que se encuentran vacíos 
arqueológicos, etnohistoricos, etnográficos y antropológicos que nos ayuden a 
comprender de manera profunda la relación ancestral Tairona-Kogui, también, 
es cierto que carecemos de estudios profundos del sistema social y de 
parentesco, que pongan en tela de juicio las relaciones entre Kogui y Wiwa 
desde una perspectiva etnohistorica, etnográfica y antropológica de la sierra, 
diferente a la propuesta por Reichel Dolmatoff, de tanto peso en la literatura 
etnológica de la sierra.  
 
Es muy importante dentro de los ámbitos académicos, explorar caminos de 
análisis hacia la tensión de los discursos entre los Mamas (Wiwa-Kogui), y la 
influencia que en el pensamiento indígena contemporáneo y sobre la nuevas 
autoridades indígenas, ha provocado el material etiológico de la sierra. Los 
resultados de este tipo de trabajo, nos pueden mostrar como se crean 
                                                                                                                                             
trabajos etnográficos y antropológicos que pretenden dar cuenta del origen Wiwa. La relación Tairona-
Kogui, pareciera tomar un lineamiento donde para describir los procesos contemporáneos del pueblo 
Wiwa de la SNSM,  se es inevitable definir el origen de estos últimos, a partir de la relación, Tairona-
Kogui-Wiwa. Ver: (Valderrama: 1988), (Trillos: 1989), (Fajardo: 1992), (Echavarria: 1993), (Villegas: 
1999), (Peñaranda: 2005), entre otros estudios, que trazan comparaciones que arrojan similitudes y 
diferencias entre uno y otro (Kogui-Wiwa), en su historia, origen territorial, para finalmente asociarlos 
con la ancestral cultura Tairona, como se había mencionado con anterioridad. Se necesitan fuentes 
etnohistoricas que permitan realizar trabajos más profundos sobre los sistemas de parentesco (Kogui-
Wiwa) y su conformación social. De esta manera, se puede aportar desde la academia al debate 
interétnico del origen y territorio que correspondiente miticamente a cada uno, y que parece tener eco 
entre las organizaciones indígenas SNSM. 
23 Hijo de la madre Zeynekan o Zharneika (madre espiritual, o madre tierra). Linaje de descendencia 
de los Gil. Estos últimos, son los principales pobladores de la región de Duklindúe, donde se destaca 
Ramón Gil Barros como su principal autoridad tradicional. 
24 El tuke y dake, según  Gerardo Reichel Dolmatoff en su libro Los Kogui de 1985, constituyen el 
sistema de parentesco ambilineal entre los indígenas de la Sierra, que permite una organización 
estructural basada en un sinnúmero de linajes. 
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diferentes formas contradictorias y disímiles, del pensamiento mítico o 
conocimiento tradicional y el pensamiento político heterogéneo que emana  
entre los pueblos, además, de los sentimientos y expresiones en las que se 
fundan los imaginarios de los orígenes y las identidades indígenas Wiwa y 
Kogui. 
 
Las continúas migraciones Wiwa y Kogui que se han dado a lo largo de la 
historia de la SNSM, seguramente ocasionaron muchos conflictos entre 
Mamas y sus respectivos pueblos, que por diferentes motivos se vieron 
obligados a convivir y compartir el territorio. No sabemos que tanto, los  
matrimonios entre Wiwa y Kogui contribuyeron al sosiego del conflicto, pero, sí 
es posible tomar las perspectivas que cada uno tiene sobre las relaciones 
matrimoniales entre los pueblos, y determinar la conformación existente del 
sistema de parentesco, que vaya más allá de la idea del sistema de mitades, 
donde su parentesco aparentemente obliga a que sea de una de las dos 
partes.25 Para esto se requieren trabajos de investigación antropológicos, que 
ahonden  sobre el tipo de relaciones que los Wiwa de Duklindúe mantenían 
con los pueblos Kogui de Bongá, Pueblo Viejo, Nuviyaka, San Antonio y San 
Francisco. Estos pueblos Kogui se instauran en el territorio reconocido por 
ellos (los Kogui) como el territorio de Aluáka, centro depositario de mayor 
conocimiento simbólico de la ley de Sé26, propia de los Mamos Caciques o 
Mamos Mayores de la sierra (Giraldo: 2008; 36).  
 
Jorge A. Peñaranda en “La Ilusión de Matuna” del 2005, describe el proceso 
migratorio de los actuales Wiwa de Duklindúe, sobre la base del recorrido en 
la sierra de Ramón Gil Barros y sus familiares más cercanos. Ramón Gil es 
reconocido entre los pobladores de Duklindúe como él Mamo Mayor de la 
región, y de alguna manera dentro de los procesos de recuperación de la 
historia Wiwa de pueblo, se tiene la percepción de que el origen del pueblo 
esta determinado con la historia de vida de Ramón Gil y su relación muy 
                                                 
25 Ver: Jorge A. Peñaranda “la Ilusión de Matuna del 2005”. Concretamente el Capitulo 3. De Avingúe a 
Duklindúe, donde explica el sistema de parentesco entre Kogui y Wiwa. 
26 Ley de origen o ley de antigua, o ley de la madre, que remite a los preceptos filosóficos que sustentan 
la cosmovisión de mundo, en la actividad cotidiana de los pueblos indígenas de la SNSM.  
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cercana con Mamos y Mayores de los otros pueblos indigenas (Kogui-
Arhuaco).  
 
Mapa. Nr 2. Leyenda Migratoria.  
 
Extraído de Jorge A. Peñaranda. La ilusión de Matuna 2005. 
 
Ramón Gil nace en 1938 en Avingue (Cesar), donde comienza su recorrido 
por la SNSM. Luego de algunos años se dirige con su madre y su abuela 
hacia el río Varcino (Cesar), donde se presento un aumento de colonización 
que hacía progresivo el control comercial de campesinos y  colonos, en los 
productos agrícolas, la ganadería y la explotación de madera. Esto conllevo a 
que se redujera el territorio indígena en este sector de la sierra y que la familia 
de Ramón, buscara nuevas condiciones de vida en Sinka (Guajira), donde se 
dedicaron a la recolección de café. Para 1945 el cultivo de café ya no era 
rentable, como consecuencia de la resección económica a causa de la 
posguerra. Esta situación fue acompañada por el proselitismo religioso que se 
intereso por incorporar y enseñar a niños indígenas en los internados. Ramón 
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Gil pasó gran parte de su infancia y adolescencia con su padrastro 
(Alejandrino Malo), en el poblado de Cherrúa cerca de Atánquez (un pueblo 
tradicionalmente Arhuaco), familiarizándose aún más con el cultivo de café y 
fue solo hasta los 19 años de edad que junto con su familia se traslado a la 
vertiente norte de la sierra, a finales de los sesentas. Ramón Gil ya tenia la 
idea de conocer su cultura, de recuperarla en el plano espiritual y material, 
manteniendo la disposición de aprender de los Mamas y Mayores de la sierra. 
Su paso por los pueblos de San Francisco, San Antonio, Pueblo Viejo, 
Bunkuaguega, hasta llegar a Kalabangaga en 1987 (primera comunidad del 
pueblo Wiwa de Duklindúe), fue determínate para conocer la ley de antigua a 
través de los Mamos Jacinto Burrua y Vangelio Sauna, entre otros que dieron 
respaldo a su proceso de aprendizaje.  
 
Los aportes que hace Jorge A. Peñaranda con la leyenda migratoria27 de 
Ramón Gil y su familia, puede ser el punto de partida para esclarecer el origen 
Wiwa, teniendo en cuenta las relaciones que estos establecen con los Kogui 
del territorio de Aluáka. Obteniendo datos sobre las relaciones matrimoniales, 
la estructuración del sistema de parentesco, la estructuración del pensamiento 
tradicional y la relación simbólica con el territorio de Aluáka que parecen abrir 
un amplio sentido de las jerarquías de poder entre Mamos de ambos pueblos,  
se puede comprender mejor el proceso de refundación28 del pueblo Wiwa de 
Duklindúe, sobre la base de la reivindicación de la identidad del pueblo Wiwa,  
frente a sus hermanos mayores y hermanitos menores, en el argumento de 
las relaciones interétnicas e interculturales. No se hasta que punto este tipo de 
trabajos puedan aportar a la nublosa relación Tairona-Kogui-Wiwa, pero, si es 
posible comprender como se estructura un pensamiento tradicional sobre la 
base del pasado ancestral común, para, sobre la dinámica misma del discurso 
indígena oral o escrito, los Wiwa de Duklindúe logren entrar a posicionarse en 
territorio de la SNSM, utilizando lo que yo llamo en el capitulo 3 “insumos 
culturales”, una alusión a lo que George Yúdice llama “la cultura descubierta 
                                                 
27 Ver: El mapa numero 2. 
28 Utilizo este término, teniendo en cuenta que de esta manera se expresan los pobladores Wiwa, al 
referirse a proceso de ocupación del territorio de Duklindúe.  
 52
como recurso” en el 2002, en su libro “El recurso de la cultura: usos de la 
cultura en la era global”, algo que profundizare más adelante. 
 
El distanciamiento de Ramón Gil con su padre (Mamo) Rumualdo Gil, como 
consecuencia de la separación de su madre Francisca Barros, durante su 
infancia y parte de su adolescencia, puede ser una de las explicaciones del 
¿porqué? Ramón Gil adquiere su estatus de Mamo entre los pobladores de 
Duklindúe de manera distinta a la convencional, a pesar de que tal y como lo 
manifiesta Jorge A. Peñaranda “sus ascendientes por línea paterna y materna 
han sido Mamo”. Es precisamente en los datos que se puedan obtener en 
investigaciones futuras sobre: las relaciones matrimoniales y sistema de 
parentesco de cada una de las líneas (paterna y materna), complementadas 
con los análisis de cada uno de los matrimonios de Ramón Gil, que podremos 
determinar los Sanas (clanes o linajes) que marcan la pauta a la hora de 
estructurar la organización social entre los Wiwa de Duklindúe. Este tipo de 
trabajos pueden ser complementarios con otros, como: “Cambio cultural en la 
Sierra Nevada de Santa Marta: el caso de un proyecto de capacitación” 
realizado por Julio A. Barragán en 1997, y ya mencionado con anterioridad “La 
Ilusión de Matuna” de Jorge A. Peñaranda, siendo estos de los pocos trabajos 
que profundizan sobre el origen espiritual y material del pueblo Wiwa de 
Duklindúe. De esta manera, tenemos que los resultados obtenidos por Julio 
M. Barragán manifiesta que:  
 
“El tema del origen Wiwa se centro en la ubicación geográfica y 
en el significado de cada momento histórico. Es así como los 
Mamas aclararon que los Wiwa nacen en Yiraka (Gairaca, 
bahía del Parque Nacional Tayrona) en el plano espiritual y 
luego de un recorrido por distintos parajes se asignaban 
diferentes funciones a los Wiwa, finalmente llegan a Ywimake-
Ywingega (región de Machín en la cuenca del río Ranchería) 
lugar donde comienza la organización en el plano material del 
pueblo Wiwa, es el lugar donde la luz remplaza a la oscuridad, 
es la recomposición del orden universal” (1997;110). 
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Además, de agregar que seres como Zharneika, Santana tuga, Lwawilu, Ade 
sheryaringana entre otros, son personajes reconocidos al interior del pueblo 
Wiwa, a tal punto que demarcan la importancia que desde él origen, 
mantienen “los Sanas en el ejercicio del poder y la asignación de la autoridad”.   
 











Extraído de Julio M. Barragán (1997), modificado por el autor. 
 
Es por eso que Ramón Gil, demanda a los Gil como uno de los hijos 
descendientes de Zharneika, el segundo en la jerarquía del plano espiritual, 
destacando que proviene de Ruabico Gil Satuke (Peñaranda: 2005) y al 
mismo tiempo enfatizando que en el orden jerárquico Ruabico, son primero los 



















Extraído de Jorge A. Peñaranda (2005), modificado por el autor. 
 
 
De esta manera, en la concesión del poder y en el beneplácito para ejercer 
como autoridad, Ramón garantiza a los Gil mediante su discurso, un alto 
estatus social en la jerarquía de poderes. Un ejemplo en plano material puede 
ser el papel que ejercen sus hijos en el pueblo de Duklindúe: Ramoncito Gil (a 
veces de Mamo, otras de Arkari-Comisario), Emilio Gil (ya fallecido, se 
desempeñaba como Mamo), Juan Ramón Gil (ante la muerte de Emilio, se 
ésta preparando para Mamo), David Gil (representante Wiwa, integrante del 
Cabildo en la Organización Gonawindua Tairona), entre otros que de igual 
manera se destacan.  
 
Finalmente tenemos que el continuo histórico que relaciona a la sociedad 
prehispánica Tairona con los Kogui, es un tema abierto entre las autoridades 
tradicionales, organizaciones indígenas y académicos. Lo que no se puede 
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negar es que cada pueblo indígena dentro de la estructura de su pensamiento 
tradicional, alude a un pasado ancestral (Tairona) común que define su 
cosmovisión29 de mundo de acuerdo a sus intereses particulares en el 
territorio de la SNSM. Los Wiwa no son la excepción y detrás del discurso 
mítico que constituye su pensamiento tradicional, hay una posición política 
frente a sus hermanitos mayores y hermanitos menores, en procura de la 
autodefinición, que al mismo tiempo busca diferenciarse de los demás grupos 
indígenas de la SNSM. A lo largo del texto veremos como Ramón Gil habla 
del mundo de Antigua, sobre los cuarzos Taironas, del mito de Bosoli y 
Duzhambu y del árbol de Caracoli (Zhango), entre otros recursos de la cultura 
Wiwa que no son más, que la representación de una visión del mundo que 
entra a reafirmar el plan de vida de su pueblo, de acuerdo a una creencia  
instaurada en un pasado tradicional y presente tradicional. 
 
2. 1 ANTES DE GUACHACA  
La historia indígena de la SNSM congrega a los pueblos, Arhuacos, Kogui, 
Wiwa y Kankuamos. Las migraciones indígenas han sido una constante a lo 
largo de la sierra y constituyen parte integral de su historia. Para los años 
setentas y después de largar peticiones originadas por indígenas de 
Nabusímake al gobierno nacional, el Instituto Colombiano de Reforma Agraria 
(INCORA), por medio de la resolución n. 113 de 1974, creó la reserva especial 
para la población Arhuaca, ubicada en la región meridional de la SNSM, con 
una extensión de 185.000 hectáreas. En los años siguientes las exigencias 
indígenas correspondían a que la reserva se transformara en resguardo. El 
INCORA acoge esta petición diez años más tarde, mediante la resolución  
n.37 de 1984. Mientras que se desarrolla el proceso de creación y ampliación 
del resguardo Arhuaco, también se trabaja sobre los linderos del resguardo 
                                                 
29 La cosmovisión es concebida desde la perspectiva del escenario cultural y publico-político. Un 
recurso retórico dadas las profundidades que oculta y el exotismo con que se presenta. “por lo general 
va asociada al adjetivo propio, cosmovisión propia, alterna en el discurso multiculturista y pluriétnico 
con lengua propia, cultura propia, cultura propia, historia propia, tradición propia y otras expresiones 
similares. Por cosmos se suele designar la totalidad de lo existente, entendido como aquello que esta 
subordinado a un principio ordenamiento o de unicidad” que encaja perfectamente en la estructura del 
mito como regulador de ese orden, la ley de Sé o Ley madre un compromiso de un colectivo que encarna 
su forma de concebir el orden pensante del universo en la cosmovisión. Tomamos la perspectiva de Jon 
Landaburu, quien tiene un articulo que profundiza el concepto de cosmovisión en: “Palabras para 
desarmar” de Margarita Rosa Serje y Maria Cristiana Suaza (Editoras) Ministerio del Cultura, ICANH, 
2002. 
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Kogui-Wiwa-Arhuaco. Los pobladores indígenas de la cara norte de la SNSM, 
contemplaron la posibilidad de un reconocimiento jurídico de sus territorios, al 
igual que los Arhuacos, y comenzaron a organizar algunas poblaciones Kogui, 
Wiwa (y algunas familias Arhuacas provenientes de la región de Nabusímake), 
para realizar sus peticiones al Gobierno Nacional. Es así, que mediante la 
resolución 0109 de 1980 la junta directiva del INCORA constituye con carácter 
legal el resguardo indígena Kogui–Wiwa-Aruhaco, con una estimación 
aproximada de 364,390 hectáreas, y una  población cercana a los 5.000 
indígenas30. Los territorios Wiwa y Kogui parecen mezclarse en varias 
regiones, como resultado de una serie de migraciones de familias de ambos 
grupos, que buscan refugio en zonas apartadas de la influencia 
evangelizadora y del contacto con los sujetos no-indígenas desde finales del 
siglo XVII (Echavarria: 1993; 44).  
 
Durante el transcurso de la historia indígena de la SNSM, queda claro que 
desde tiempos remotos hasta nuestros tiempos, los pueblos indígenas han 
convivido en el mismo territorio en un contexto de encuentros y 
desencuentros, que tocan aspectos de su cosmovisión de mundo, pasado 
ancestral, economía y organización socio-política, entre otros aspectos. Es por 
eso que el territorio Wiwa y Kogui se confunde y se mezcla en varias regiones, 
como consecuencia de compartir la historia de migraciones y el resguardo, lo 
que “conlleva a diversas problemáticas, en especial a la que tiene que ver con 
el uso y apropiación del territorio, su configuración y su significado” (Córdoba: 
2006; 57) para canda uno de los pueblos. Si tenemos en cuenta la 
contribución de Erich M. Córdoba, cuando hace énfasis en la perspectiva de 
las relaciones Wiwa y Kogui sobre el territorio serrano, en lo que él llama 
“Desde adentro”, podemos acércanos a la constitución de las relaciones 
interétnica entre Wiwa-Kogui, y sobre la base de estás relaciones interétnicas 
                                                 
30 Ver: Mazzone, franccesco 1999. Análisis de las políticas y estrategias de saneamiento de los 
resguardos indígenas en la Sierra Nevada de Santa Marta. Pág. 189-295. En: Barbieri, Alberto. Gómez, 
Yoli. Ismael, Luigi Grando y Bernardo Aviles. Compiladores 1999. Plan de manejo integral de la 
cuenca del río Aracataca. Una experiencia piloto para el desarrollo sostenible de la Sierra Nevada de 
Santa Marta. ECOE ediciones. Bogota    
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destacar la  interpretación Wiwa31 de la historia serrana, y de lo que significa 
él ya mencionado territorio de Aluáka y Duklindúe para la población Wiwa. 
Con esto hago referencia a que puede haber diversas percepciones de la 
historia indígena “Desde adentro”, sin embargo, esto hace parte de una 
dinámica histórica, que tiene como propósito la reivindicación Wiwa, frente a 
sus hermanitos mayores (a través de las autoridades tradicionales al interior 
de las localidades) y hermanitos menores (a través de las autoridades 
tradicionales y las organizaciones de base indígena).  
 
Teniendo en cuenta la leyenda migratoria de Jorge A. Peñaranda, los Wiwa 
que inician el proceso de refundación del pueblo de Duklindúe, provienen de 
los departamentos del Cesar y la Guajira, y previamente al Duklindúe vivieron 
en el territorio de Aluáka, pasando por Bunkuaguenga, los Naranjos (Bahía del 
parque Tairona), Chiarama (Pueblito), hasta llegar Kalabangaga (primera 
comunidad del pueblo de Duklindúe). (Ver mapa 2). El territorio constituye 
parte integrar de su pensamiento mítico32, y a su vez esté constituye parte del 
conocimiento tradicional.33En este sentido las provincias de Betoma y Tairona,  
se instauran como parte fundamental de la estructura de su pensamiento o 
conocimiento tradicional. Para entender las dinámicas culturales actuales del 
pueblo Wiwa de Duklindúe, describiré algunas expresiones culturales de las 
sociedades indígenas que habitaron las provincias, ya que se encuentran en 
el mismo espacio en que ellos (los Wiwa) desarrollan su proceso de 
refundación, estos últimos, sobre la base de fortalecer y recuperar su 
identidad cultural, de la que fueron despojados en un pasado, ante la 
intervención de las distintas políticas del régimen colonial y las misiones 
pacificadoras. El pensamiento del pueblo Wiwa de Duklindúe, esta ubicado 
sobre un antes y un después de la recuperación del territorio de Guachaca, 
que se articula a su sobrevivencia como cultura, y sobre la creencia 
generalizada entre los pueblos de la SNSM, de mantener un continuo 
                                                 
31 Ver: Erich M. Córdoba. 2006. subcapitulo 2.2 “Desde adentro” Pág. 53. Hay una clara interpretación 
del origen del mundo a través de Ramón Gil, del papel Wiwa en territorio, su uso, configuración y 
significado. 
32Jorge A. Peñaranda lo llama “historias míticas”. 
33 El conocimiento tradicional, tal y como lo definen los Wiwa, es un conocimiento propio, son los 
saberes que dan a conocer la ley de Se o ley de origen, tanto en el plano espiritual, como el plano 
material. A manera de ejemplo: es el conocimiento que contiene sobre ¿Cuándo? ¿Cómo? Sembrar, 
¿Cuándo? ¿Cómo? recoger la cosecha en el mundo material a pesar de la carga simbólica del territorio. 
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histórico34 con las sociedades ancestrales que vivieron en estos territorios 
(concretamente la región de Duklindúe), antes y durante la colonia, hasta 
nuestros tiempos.  
 
El territorio de Guachaca se establece dentro de la estructura del pensamiento 
indígena, como referente territorial que corresponde a un pasado histórico 
donde se conforman las provincias. En este territorio las culturas ancestrales 
que alcanzaron su nivel social más alto, fueron las pertenecientes a las 
provincias de Betoma y Tairona como se a mencionando con anterioridad, 
como consecuencia de dirigir sus esfuerzos a los trabajos de “agricultura 
intensiva de maíz, yuca, fríjol y auyama […] además, de contar con cultivos 
con irrigación; poblaciones grandes de carácter permanentes; arquitectura 
lítica de cimientos de casas y templos, escaleras y caminos enlosados; 
autoridades divididas entre el jefe civil y el religioso” (Dolmatoff: 1977; 81). El 
jefe religioso es reconocido como Mama, con amplia superioridad en la toma 
de decisiones a partir de interpretaciones del mundo mítico, como sucede en 
la actualidad con los Mamos Wiwa que tienen el conocimiento tradicional y a 
través de él determina que hacer según la situación. 
 
Las provincias de Betoma y Tairona son contemporáneas a la conquista. 
Durante esta época se establecieron los primeros contactos con la otredad no-
indígena. Los datos etnográficos de los cronistas españoles, son los que 
permiten determinar cuales eran los centros de la población asociados a las 
culturas de Betoma y Tairona, definidas de manera homogénea en algunas 
ocasiones, “sus principales núcleos se encuentran en los valles de los ríos 
Don Diego, San Salvador, San Miguel, Buritaca, Guachaca, Mendiguaca, 
Manzanares, Gaira y Córdoba,” (Dolmatoff: 1977: 83) constituyendo gran 
parte, del territorio recorrido por los actuales pobladores de la región de 
Duklindúe (Guachaca)35. Esta descripción de los centros poblacionales a nivel 
                                                 
34 En muchas de las entrevistas realizadas a varios de los pobladores, incluyendo a Ramón Gil,  David 
Gil, etc, queda manifiesto el daño que el Español, civil, blanco, hermanito menor, ha realizado a las 
sociedades ancestrales y contemporáneas. La forma en que lo expresan, deja una enorme huella de la 
que puedo concluir, que los wiwa dentro sus análisis históricos, se incluyen en un continuo histórico que 
los relaciona de manera ancestral con las antiguas culturas indígenas y con el territorio serrano. Ver el 
capitulo 5. Entrevista de David Gil. 
35 Ver: mapa 2. 
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territorial, nos permite ubicarnos en la construcción del actual pensamiento 
Wiwa, a lo largo la región de Guachaca y sus alrededores, en relación con su 
remanente histórico, a nivel simbólico de lo que significa la región de 
Duklindúe, para los pobladores Wiwa que mantienen una relación ancestral 
con la cultura Tairona.  
 
El territorio de la cara norte de la SNSM, se caracteriza por ser espacio de 
constantes migraciones indígena, como forma de resistencia a la violenta 
catequización. Dadas estas circunstancias, los esclavos negros se convierten 
en una opción para continuar con la explotación de los recursos como el oro y 
la madera, entre otros. El panorama no es nada alentador para los indígenas y 
negros, agobiados por una forma de organización social violenta y excluyente 
de todo bienestar social para los anteriormente mencionados.  
 
“El éxodo indígena se intensifica como resistencia a la 
aculturación y en particular a la esclavitud que demanda la 
extracción de oro, perlas y la explotación y exportación del palo 
de brazil, Riohacha, y Santa Marta se organizan en comienzos 
del XVII en centros administrativos, catequizadores y 
colonizadores. La exterminación de la mano de obra indígena por 
el abuso español es compensada por la Gobernación de Antonio 
Narváez y La Torres (1778), para reactivar la economía de las 
provincias , trayendo esclavos negros africanos a través de la 
Ramada en el sector de Dibulla,” (Arenas, 2004) 
 
Indígenas y negros son oprimidos como resultados de la explotación de 
recursos que ofrecía el territorio serrano. La persecución indígena fue una 
constante hasta llegar a niveles de exterminio como consecuencia de la 
política de “mano de obra indígena”, por parte, de la administración que 
basaba la productividad, en la contribución de impuestos al servicio de la 
corona española y a la política de transformar a los salvajes (indígenas de la 
época), en hombres de Dios. Las encomiendas fueron el medio de mantener 
vigente estas medidas.  
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Para el siglo XVII el gobernador Guiral Velon tenia por política la prohibición 
de que los indígenas vivieran en las faldas de la SNSM. Esto junto con los 
proyectos de pacificación católica, conllevaron a que la población indígena 
disminuyera y los que quedaban se exiliaban en zonas cada vez más altas de 
la SNSM. La relación encomenderos-encomendados era desproporcional en 
su bienestar y buen vivir. Mientras los primeros se apropiaban cada vez más 
de las tierras de los encomendados, estos últimos eran obligados a cumplir 
pesadas labores de trabajo.  
 
“Los hacían trabajar todos los días no festivos, asignándoles un 
real de jornal que les descontaban de la demora…Los forzaban a 
cortar el palo de de brasil y bajarlo a cuesta al llano… Los 
pueblos tenían hecho asiento para ir por turnos a pescar y 
repartir el producto entre los vecinos. Ahora los obligaban a que 
les llevasen pescados todos los días…encomenderos, 
mayordomos y su familias, se instalaban el los pueblos y vivían a 
expensas de sus encomendados…a veces cuando moría un 
cacique o principal, sin herederos el encomenderos tomaba para 
si la poca hacienda que dejaba.” (Dolmatoff: 1977; 121) 
 
No se que tanto la descripción de Reichel-Dolmatoff nos acerque a la realidad 
de la época, pero, queda clara la relación de explotación realizada por los 
encomenderos. También se encuentran otros casos de explotación, donde  
se presionaba a los barones indígenas a cumplir sus tareas sin pago, ni 
alimentación. Esto obligo, algunos indígenas a tomar la drástica decisión de 
ahorcarse, otros le apostaban a la vida y prefirieron huir a las partes altas, 
con el fin de ser recibidos y protegidos por indígenas rebeldes a la colonia. 
Los Caciques parecían tener las manos atadas ante los acontecimientos y su 
propia gente parecía perder credibilidad para con ellos. Durante el siglo XVIII 
las misiones pacificadoras hicieron presencia a través de las parroquias en 
las poblaciones indígenas, de tal manera que dentro de la jurisdicción 
correspondiente a Santa Marta se establecieron 23 parroquias con el fin de 
cumplir con el objetivo de las misiones. Esta vez cumplían más que un papel 
pacificador, la necesaria tarea de generar un cambio de pensamiento a nivel 
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religioso. Atacando la estructura de su pensamiento cultural, debilitando el 
pensamiento mítico-religioso a través de sus autoridades religiosas, los 
Mamos. Hechos que se sustenta en la persecución de las autoridades 
tradicionales y en el cambio de los nombres indígenas de las poblaciones, por 
nombres de santos como es el caso de: Bonda-Santa Ana, taganga-San 
Francisco, Gaira-San jacinto, entre otras. En el caso propio de la SNSM se 
destacaron las parroquias de:  
 
“San Antonio del yucal, el actual pueblo viejo; Pueblo de la cruz 
probablemente en el lugar llamado hoy la cruz. También habían 
parroquias en Chimirun-hue (tal vez el actual Chivilóngui) y en 
Sahirino, el actual sairin, cerca de Marocaso. En el territorio de 
los Kankuama estaba la parroquia de San Isidro de Atánquez (el 
actual Atánquez) y Marocaza (el actual Marocaso), en territorio 
de los Sanká.” (Dolmatoff: 1977; 124), entre otras.  
 
Esto prueba que los cuatro pueblos indígenas que habitan la SNSM, fueron 
inmerso en un llamado proceso de aculturación36, que a lo largo de la colonia 
consistió en debilitarlos a través de la captura de los Caciques y el 
sometimientos de los mismo a disposición de la corona, pero, también en el 
hecho impositor de cambios fundamentales en su creencia filosófica, religiosa 
y mítica. El cambio de nombres de los pueblos indígenas que correspondían 
a sus respectivas leguas y cosmovisión de mundo, por otros nombres 
otorgados por los misioneros de turno, obedece a un interés colonizador que 
interpretaba el mundo de forma diferente. La resistencia indígena tomo otros 
cursos diferente al de huir nuevamente, y se opto por conservar su cultura y 
su vida bajo una nueva estrategia. Las practicas tradicionales aún 
permanecían, pero de forma secreta, y los Mamos comenzaron a ser parte 
                                                 
36 Aculturación tiene que entenderse en un contexto del contacto intercultural “traumático” propio del 
proyecto colonial para con los indígenas, y que se sostuvo por siglos en la SNSM. Carlos Alberto Uribe 
realiza una aproximación del termino a partir de un enunciado Redfield, Linton y Herskovits: “la 
aculturación comprende aquellos fenómenos que resultan cuando grupos de individuos, pertenecientes 
a culturas diferentes, entran en contacto continuo y de primera mano, con cambios subsecuentes en los 
patrones culturales originales de uno o de ambos grupos.” Por su parte C. A. Uribe agrega que hay una 
diferencia entre aculturación y cambio cultural. Por otra parte, considera necesario establecer una 
diferencia entre aculturación y disfunción cultural. Ver: Aculturación C. A. Uribe En; “palabras para 
desarmar “ M.C. Suaza, R. Pineda (Editores): 2002  
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fundamental dentro de la resistencia a través de las reuniones en la “casa 
marías” (casas ceremoniales) donde la oralídad fue determinante para la 
sobrevivencia del saber mítico religioso, que aún hoy rige el mundo indígena 
de la SNSM. Cada uno de estos pueblos se convierte en referente de historia 
indígena. En el caso Wiwa no solo Marocaso da testimonio del intento de 
etnocidio37, también encontramos otras poblaciones indígenas afectadas por 
los misioneros de la época, como lo señala Gloria Fajardo:  
 
“Los indígenas Wiwas son mencionados entre 1700 y 1799 como 
un grupo que habitaba en la cara norte de la Sierra, al oriente del 
río Jerez y en la cara suroriental, con otros grupos indígenas, 
entre los cuales se encontraban los Chimilas, Ika y Kankuamo 
(Fundación Pro-Sierra Nevada de Santa Marta, 1992). Para esta 
época, los misioneros ya habían establecido parroquias en las 
regiones de Marokaso, El Rosario y Guamaca. Existían 
parroquias en Saharino, cerca del actual Marokaso, la de San 
Isidro en Atánquez y la de Guamaka. Estos tenían la misión de 
catequizar a los indígenas Wiwa y a sus vecinos, los Kankuama 
(Trillos, 1989)” (Fajardo: 1992; 14) 
 
Lo expresado por Gloria Fajardo nos permite confirma el interés que tenia los 
dirigentes del régimen colonial, en causar una transformación a los 
pobladores indígenas, en términos de sus creencias religiosas y en esencia 
de su pensamiento tradicional cimentado en el mito38. El solo hecho del 
cambio de nombres tradicionales a las poblaciones indígenas, por nombres 
que hacen parte una simbología y lógica propia del pensamiento colonial, 
causaron transformaciones profundas en el pensamiento indígena y en su 
                                                 
37 Entendiendo por este termino como el exterminio parcial o total de una etnia, tanto física como 
culturalmente. 
38 Recordemos que el pensamiento mítico en la antropología, siempre ha estado asociado a formas de 
comparación entre diversas sociedades en un contexto del “progreso” y “desarrollo”, donde el termino 
mito era correlativo a sociedades poco desarrolladas desde el punto de vista evolucionista. Aquí 
desistimos de esta apreciación para darle una concepción diferente al mito. Considerándolo estructura 
fundamental del pensamiento tradicional indígena, ya que el “mito es tradición oral y la tradición oral 
es mito” (Páramo, Guillermo: 1997; 16). Es a través de la tradición oral que los Mamos y las autoridades 
indígenas en general reproducen la historia indígena de la SNSM, tanto de una historia pasada que de 
manera implícita repercute en la construcción de la historia presente.  
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historia, que aún se ven reflejados en las formas de concebir el territorio, en 
los procesos de reinvención de la identidad y hasta en la forma de narrar su 
propia historia. Los indígenas de la SNSM atraviesan por distintos procesos 
socioculturales, entre los que se encuentran: recuperación del territorio, de la 
historia y fortalecimiento de la identidad entre otros. Pero todos estos 
procesos dados en la cultura indígena sobreviviente en la SNSM, están 
atravesados por la manera indígena de concebir la exterioridad, que involucra 
una historia de relaciones con una “otredad no-indígena”39 reconocida y 
transmitida oralmente por las autoridades indígenas dentro del marco de la 
historia wiwa, desde tiempos coloniales hasta nuestros tiempos.  
 
En las últimas décadas esa manera indígena de concebir la exterioridad no 
ha variado mucho en su contenido, pero, sí en su forma. Con el pasar del 
tiempo y la formación de los Estados modernos, gran parte de la humanidad 
le ha apostado a los Estados multiculturales. En este sentido, el amparo de la 
constitución política de Colombia de 1991(CPC-1991), renueva las 
esperanzas de un país que crea la plataforma para la viabilidad de un Estado 
pluralista social de derecho, enriquecido con los aportes del reconocimiento 
de la diversidad cultural, particularmente por los componentes étnicos, que 
implica el repensar la historia indígena (en este caso historia indígena de la 
SNSM), en relación de los nuevos actores y las distintas maneras en que los 
indígenas serranos conciben la relación con esa otredad no-indígena, de 
acuerdo al contexto político y sociocultural a lo largo del tiempo.  
 
                                                 
39 La historia de las sociedades humanas comenzó siendo narrada a partir de encuentros con un “Otro” 
No-occidental. De acuerdo a las hegemonías del cocimiento ese “Otro” No-occidental, fue registrado en 
la historia como: salvaje, primitivo, indio, subdesarrollado, etc. Con la formación de las Naciones y los 
Estados modernos con proyección multicultural, ese “Otro” No-occidental tiene la oportunidad de narrar 
su historia a partir de una relación diferencial con el sujeto histórico occidental, en un marco de la 
“Otredad No-indígena”. Esto corresponde al surgimiento de una nueva forma de interpretar “otra mirada 
histórica”, proveniente de la fuente Amerindia como lo manifiesta Antonio Vidal Ortega En: “De Las 
Indias Remotas…Cartas Del Cabildo de Santa Marta (1529-1640)”. Ediciones Uninorte, Colombia. 
2007. Y como de cierta manera lo manifiesta Diana Bocarejo, 2001, con “Tradiciones Milenarias: 
Dinamismo y Vigencia de la Tradición Indígena en la Sierra Nevada de Santa Marta”, donde utiliza el 
termino no-indígena en relación a esa exterioridad diferencial. El concepto “Otredad No-indígena” hace 
alusión precisamente a ese sujeto histórico (Súntalo o hermanito menor) que se relaciono con los 
indígena de la SNSM hasta el día de hoy, en el marco de su propia historia indígena desde el hecho 
diferencial.  
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Con la partida del colonialismo como momento histórico para los indígenas de 
la SNSM, los factores de colonialidad persistieron durante el siglo XX. La 
disputa por dominación en el territorio de la SNSM, fue una constante durante 
las diferentes décadas, caracterizadas por el impacto generado a las 
poblaciones indígenas, que no tenían más recursos que emprender el éxodo 
de acuerdo a la circunstancia histórica del momento, para, proteger su cultura 
y su vida. Los indígenas de SNSM miran hasta hoy, como han sido 
despojados de sus territorios y como los procesos de colonialidad hacen ver 
de estos un actor más, que entra en disputa por el territorio.  
 
2.2. LA COLONIZACIÓN DE GUACHACA 
Para el siglo XX el territorio de la SNSM, se ve involucrado en múltiples 
sucesos históricos de carácter político y socio-cultural, mancomunados a 
distintas olas de violencia en el interior del país. Estos hechos históricos 
confluyen en distintas olas migratorias hacia la SNSM, por parte de 
campesinos y de representantes de los sectores económicos que 
implementan proyectos desarrollistas en la región, muchas veces respaldados 
por el gobierno de turno. La región de Duklindúe (Guachaca) no fue la 
excepción de los acontecimientos históricos, que siguen dejando huella sobre 
las formas en que los indígenas de la SNSM (en este caso los Wiwa de 
Duklindúe), se han venido relacionando con ese sujeto histórico40, en el 
contexto de la otredad no-indígena. Con frecuencia los Wiwa de Duklindúe 
denominan a ese sujeto histórico como hermanitos menores o Súntalo41.  
 
                                                 
40 Durante las entrevistas realizadas a las distintas autoridades Wiwa, se identifica un sujeto histórico 
no-indígena, que hace parte de la narración de encuentros y desencuentros por parte de los indígenas 
con los Españoles, blanco, civilizado, civil, campesinos, etc.  
41 Súntalo es la palabra en Damana que utilizan los indígenas Wiwa, para referirse a los hermanitos 
menores. Este ultimo termino a su vez, personifica el sujeto histórico no-indígena con que se han 
relacionado durante siglos, y hace referencia a una relación temporal de desconocimiento -saber 
serrano- y de antigüedad en el territorio de la SNSM, que al mismo tiempo permite que los indígenas se 
autodenominen los hermanitos mayores, por tener presencia en el territorio desde los tiempos 
ancestrales. En pocas palabras su significado varía de acuerdo al contexto y la relación histórica con que 
los indígenas establecen la relación desde el presente, por lo general nos llaman: blanco, civilizado, 
civil, occidental e incluso español en el contexto colonial. A diferencia de Diana Bocarejo que en su 
articulo “indigenizando lo Blanco” (2002) hace alusión a un hombre blanco/hermanitos menores, 
optamos por Súntalo/hermanitos menores.  
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Gloria Fajardo menciona que se dan dos periodos de colonización muy 
importantes, que relacionan los territorios de Guachaca o la actual región de 
Duklindúe, en el actual territorio de las comunidades Wiwa:  
 
“La colonización se inicio en un primer periodo, a comienzos de 
los 50`s con la llegada masiva de habitantes del interior, 
principalmente santandereanos que venían en busca de tierras 
más fértiles. Los asentamientos se concentraron principalmente 
en la cuenca media, entre los 700 y 1500 m.s.n.m., es decir, en 
pleno cinturón cafetero.” (Fajardo: 1992; 8) 
 
Esta colonización es resultado de migraciones causadas por la ola de 
violencia en que se vio envuelto el país después del asesinato de Gaitan. 
Resulta inverosímil pensar cómo ese grupo de campesinos y colonos, entre 
los que se destacaban santandereanos, antioqueños, caldenses y tolimenses, 
provoquen el mismo efecto migratorio, pero, esta vez a la población indígena 
de la SNSM, estaba destinada a perder su territorio ancestral, a tal punto de 
disipar el contacto con el mar. Para esta misma época, se presenta el 
fenómeno de la guaquería, que sigue generando un conflicto entre: el mundo 
indígena y el mundo de los hermanitos menores o Súntalo. La guaquería es 
una práctica que incursiona dentro las dinámicas comerciales de la región, y 
que logra captar la atención de muchos coleccionistas y colonos, que 
codiciaban por lo general las piezas de oro, por su alto valor comercial y 
significativo. Esta práctica se convierte en un fenómeno comercial por más de 
tres décadas, y sigue atrayendo el interés de propios y extraños, que sigue 
colonizando los territorios del litoral y pie de monte serrano. Provocando 
nuevas migraciones hacia la SNSM y al interior de la misma.  
 
Gloria Fajardo menciona que se da un nuevo proceso de colonización en la 
década de los setentas, pero esta vez era resultado del apogeo de la 
marihuana: 
“Un segundo periodo de colonización se inicia en la década de 
los 70´s con la bonanza de la marihuana. Los excelentes precios 
que alcanzo el producto en el mercado norteamericano, atrajeron 
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hacia la sierra una nueva ola de campesinos, desempleados, 
aventureros y maleantes (Molano, op.cit.). La consecuencia fue la 
apertura de nuevos frentes de colonización en la cuenca alta, la 
tala descomunal de grandes extensiones de selva que, sumada a 
la épocas anteriores, desmantelaron hasta el 75% de la cubierta 
vegetal preexistente.” (Ibíd., 1992: 9) 
 
Los setentas representan la continuación y la agudización de un conflicto de 
intereses alrededor del territorio de la SNSM. Se evidencia un problema de 
carácter humanitario y ambiental, consecuencia del “fenómeno 
socioeconómico regional que genero tanto grandes fortunas volátiles, como 
desplazamiento y aniquilación de comunidades indígenas” (Arenas, 2004). La 
producción y comercialización de la marihuana, acrecentó la tala 
indiscriminada de árboles y generó procesos de violencia que se 
evidenciaban con la aparición continua de cuerpos sin vida. 
 
“La tala llegó hasta la cerca del Boquerón de Guachaca, antes de 
las tierras militares. Todo campesinos comenzaron a sembrar su 
pedazo de marihuana, la mayoría de las veces olvidando los 
cultivos habituales. Eso se puso muy feo. Ya uno no podía salir, 
si por ejemplo uno cogia platica y lo cogía a uno por ahí y tenga 
[…] ya después la gente se hecho a matar, unos mataban por el 
cultivo, otros por sapos […] sin embargo, en el alto Guachaca la 
violencia fue muy poca, si mataron muy poquito.” (Falla, A. 1991; 
48,49) 
 
Como vemos la décadas de los cincuentas y setentas, se destacas por olas 
migratorias de colonos, producto de la violencia al interior del país, y de los 
excelentes precios de la marihuana, que trajo una consecuencia negativa 
para el medio ambiente, por la tala indiscriminada de árboles. En medio de un 
panorama desalentador, los Wiwa provenientes de los departamentos del 
Cesar y la Guajira, inician en la segunda en mitad del siglo XX, un proceso de 
recuperación del territorio tradicional de Duklindúe (Guachaca). La 
recuperación del territorio es el resultado final de un conjunto de factores 
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múltiples que podemos mencionar de manera general: primero, la tala 
indiscriminada de árboles, una situación de carácter ambiental que 
involucraba a la región de Guachaca y sus alrededores, consecuencia de la 
producción y venta de marihuana. Segundo, Una política de conservación del 
medio ambiente, promovida por el gobierno a través de instituciones como el 
INDERENA. Y por ultimo, podríamos mencionar un contenido político que se 
reduce al proteccionismo indígena. Sin embargo, el factor más preponderante 
es la decisión de algunas autoridades Indígenas encabezada por Ramón Gil, 
de abanderar un proceso de migraciones Wiwa a la región de Guachaca. El 
contexto socio-político de la región de Guachaca en los ochentas, permite 
asociar a los indígenas con prácticas de conservación de la madre 
naturaleza, que seria la respuesta a la problemática ambiental del momento. 
Al mismo tiempo, se impulsan políticas territoriales que permiten la compra y 
entrega de territorio a los Wiwa en el marco de proteccionismo indígena, por 
parte de las instituciones del gobierno.  
 
Hasta el momento han pasado dos décadas a partir de los procesos de 
migración Wiwa, que arrojan como resultado la recuperación del territorio 
tradicional, nuevas dinámicas culturales en procura del fortalecimiento de la 
identidad en un nuevo territorio. Lo que nos permite hablar del contexto en 
que surgen las nuevas autoridades indígenas de carácter tradicional y las 
nuevas autoridades políticas de Duklindúe. Esta ultima, expresión de una 
forma nueva de organización indígena en pro de representar los intereses 
Wiwa, frente a las instituciones gubernamentales y no gubernamentales.  
 
Resulta interesante ver como en estas dos últimas décadas los diferentes 
actores en el marco de la SNSM han influenciado positiva o negativamente, 
en el proyecto de vida Wiwa que se desarrolla en la región de Guachaca. 
Describiré como estos distintos actores han contribuido de una u otra forma al 
desarrollo de los procesos de etnicidad, indigenidad e identidad, que se han 
dando en las últimas décadas con la presencia de la cultura Wiwa en la 
región de Guachaca, y de como es la participación de las autoridades 
indígenas, Mamos y las NAW en los procesos anteriormente mencionados.  
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2.3. UBICACIÓN GEOGRÁFICA 
 
Fot. Nro 1. Panorámica de la Sierra Nevada de Santa Marta 
 
Foto. Jaime Lara. Tomada de Google Earth. 
 
La ubicación histórica del pueblo Wiwa en general corresponde a “la vertiente 
nor-oriental de la Sierra en un medio tropical, situado entre los 10º y los 11º 
de latitud norte y de 72º a 75º de longitud oeste, en la zona tórrida” (Trillos, 
1989: 17). Su ubicación espacial corresponde a una interpretación del mito, 
como elemento que configura el espacio a partir de la ley de Sé o ley de la  
Madre, que constituye la cosmovisión42 no solo del pueblo Wiwa, sino de los 
Koguis, Arhuacos y Kankuamos que integran el entramado mítico profesado 
por los Mamos de la SNSM.  
                                                 
42 La cosmovisión es concebida desde la perspectiva del escenario cultural y publico-político. Un 
recurso retórico dadas las profundidades que oculta y el exotismo con que se presenta. “por lo general 
va asociada al adjetivo propio, cosmovisión propia, alterna en el discurso multiculturista y pluriétnico 
con lengua propia, cultura propia, cultura propia, historia propia, tradición propia y otras expresiones 
similares. Por cosmos se suele designar la totalidad de lo existente, entendido como aquello que esta 
subordinado a un principio ordenamiento o de unicidad” que encaja perfectamente en la estructura del 
mito como regulador de ese orden, la ley de Sé o Ley madre un compromiso de un colectivo que encarna 
su forma de concebir el orden pensante del universo en la cosmovisión. Tomamos la perspectiva de Jon 
Landaburu, quien tiene un articulo que profundiza el concepto de cosmovisión en: “Palabras para 
desarmar” de Margarita Rosa Serje y Maria Cristiana Suaza (Editoras) Ministerio del Cultura, ICANH, 
2002.  
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 El territorio de los Wiwa es continuo al de sus hermanos mayores, porque los 
indígenas independientemente de su etnia entienden la SNSM como un todo 
integral, por eso nos encontramos con que los Wiwa se hallan dispersos entre 
los departamento del Cesar, la Guajira y Magdalena. Los Wiwa se 
caracterizan por establecerse entre los 900 y 2500 Mnsm, aunque algunos se 
encuentran establecidos en la zona costera que corresponde a la cara norte 
de la SNSM. Entre las principales comunidades Wiwa encontramos:  
 
“Avingue, Cherúa, Sinká, Surimena, Ahuyamal, Poso de Humo y 
Bernaka, en el Cesar; en la Guajira se encuentran: Rinconal, 
Guamaka, Naranjal, Marokaso y Potrerito. Avingue a la orilla del 
Río Guatapurí, Suribaka y Mamarongo en el alto Río Ranchería 
conforman la zona de contacto donde convergen wiwa y koguí” 
(Trillos, 1989:17) 
 
Aunque faltarían por mencionar el Cerro, Conchurúa (en el Cesar) y Sinka, el 
Barcino y el Rosario (en la Guajira). Por otra parte, Gloria Fajardo menciona 
que:  
“En el departamento del magdalena cerca del río don diego se 
encuentran la población de Vunkuáguega. En la cuenca del río 
palomino, en la región de de Manijí o Jiwá, habitan 5 familias 
wiwa (Valderrama, 1988). En la cuenca del río Guachaca en su 
margen derecha viven varias familias wiwa. En el río Buritaca 
también están localizadas algunas familias wiwa, en mutainzhi” 










2.4. UBICACIÓN DEL PUEBLO WIWA DE DUKLINDÚE 
 
Fot. Nro 2. Cara Norte de la Sierra Nevada de Santa Marta. 
 
Foto. Google Earth. Modificaciones LBGT. 
 
El pueblo Wiwa de Duklindúe esta constituido por las comunidades de 
Wimake, Kalabangaga, Kemakumake, Gotshezhi y La Peña. Hay que 
recordar que el pueblo Wiwa de Duklindúe es el resultado de ciertos procesos 
de recuperación del territorio a los largo de las dos últimas décadas. Durante 
este tiempo no solo hubo un reapropiación del territorio de manera material o 
física, sino que se presentó una readaptación de la cosmovisión Wiwa, con él 
territorio y viceversa. Lo que implica una participación de los seres míticos en 
territorio de Duklindúe y una re-simbolización de los lugares a partir de 
dinámica del asentamiento de su cosmovisión en el territorio de Guachaca. 
Con esto, no solo me refiero específicamente al nombre de Duklindúe 
otorgado al pueblo Wiwa que hace referencia a un lugar, a un ser espiritual y 
a una fuente de energía vital para el curso “normal” de las cosas, desde el 
orden precedido por la cosmovisión Wiwa, interpretada en su mayor parte por 
el Mamo, sino, a esa nueva experiencia de vida en un nuevo territorio. Estas 
experiencias están dadas de manera general por nuevas condiciones frente a 
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un territorio nunca antes visto en sus particularidades geográficas, naturales, 
etc; pero sí una relación imaginada como lo plantea Cristian Gross. 
 
"[...] los territorios indígenas [y en especial el del Duklindúe] son 
tanto espacios materiales como simbólicos. Son lugares de 
relaciones sociales y de memoria colectiva, orientados por el 
mito, reactualizados por los ritos; ellos remiten al espacio, al 
tiempo y a la sociedad; ellos son imaginados y recreados sin 
cesar - porque el imaginario hace parte de la realidad – pero 
también multidimensionales, construidos por ajustes sucesivos 
[...]” [de los miembros del pueblo y sus autoridades tradicionales] 
(Gros 2000: 86)  
 
Las comunidades Wiwa que conforman el pueblo de Duklindúe se encuentran 
en la margen derecha del río Guachaca, en el costado norte de la SNSM. Por 
lo general los Wiwa, se encuentra en la cuenca media y alta de la región de 
Guachaca, entre unos 200 a 1600 Mnsm en cerro Kennedy, “Su territorio 
comprende desde los 11º 05´ hasta los 11º 11´ de latitud norte y de los 74º 
00´ de longitud oeste de Greenwich, aproximadamente.” (Fajardo, 1992). En 
términos generales para las autoridades Wiwa,  la región de Duklindúe es una 
fuente poderosa de energía que emerge de cerro Kennedy y que tiene una 
fuerte conexión con ciudad perdida o el sitio sagrado mejor conocido por los 
Wiwa como Teyuna. Este lugar es una fuente más de energía que recrea el 
mito de un espacio sagrado, que representa un personaje paternal asociado 
con los fluidos de energía que permiten el continuo ciclo de la vida, entre la 
fertilidad y la gestación.  
 
Las políticas de reconocimiento y proteccionismo indígena, permiten que el 
Mama y las NAW generen nuevos procesos y nuevas dinámicas socio-
políticas a partir de la recuperación misma del territorio. La estrategia 
formulada por las autoridades al ser adjudicados los predios, consistió en 
construir primero que todo, las casas ceremoniales (Kunkuruba y Ushui, la 
primera para los hombres y la segunda para las mujeres). 
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Extraído del mapa base de la SNSM. Fuente. IGAC (2004).  
Modificaciones realizadas por el autor. 
 
Las políticas de reconocimiento y proteccionismo indígena, son el resultado 
de una lucha indígena constante, en procura de hacer valer sus derechos y 
demandas frente a los distintos regimenes (la Conquista, el orden señorial 
durante la Colonia,  el orden precapitalista Republicano y el Estado moderno), 
lo que hace que la situación legal de los indígena varié en el transcurso de la 
historia de la SNSM. Estas políticas encuentran sus orígenes en el término  
resguardo. Este termino propio de “la legislación de 1561 definía los territorios 
asignados a los indígenas, una forma de tenencia de la tierra que volvía ésta 
no comercializable” (Mazzone: 1999; 2003). Durante los siglos siguientes (XVI 
y XVII), las vastas prolongaciones del  resguardo se han venido transfiriendo 
para privilegiar a las grandes haciendas. El Articulo primero del decreto 20 de 
mayo de 1820, reglamentado por Simón Bolívar, se convierte en el primer 
ensayo moderno para establecer una medida jurídica, que respaldara el 
derecho de la propiedad de tierra a los indígenas en sus territorios 
ancestrales. Seguidamente, se reglamentaron nuevas leyes como: “la ley del 
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11 de octubre de 1821, ley 192 de 1824, el decreto del libertador de 15 de 
octubre del 1828, la ley de 6 de marzo de 1832, la ley 2 de junio de 1834, la 
ley 23 de junio de 1843 y la ley del 22 de junio de 1850”43. Estas leyes hacen 
parte de la primera etapa de la vida republicana de Colombia, que dirigió sus 
esfuerzos a  asimilar a los indígenas como ciudadanos, lo que implicaba la 
disolución del resguardo para darle prioridad a la propiedad privada dentro del 
colectivo indígena, generando la compra de los territorios del resguardo, por 
parte de sujetos no-indígenas, y conformando así el latifundio neogranadino. 
Posteriormente, se promulga la ley 89 de 1890, que es la política que 
usualmente ha constituido el eje esencial de la legislación indígena en 
Colombia. Esta ley ha tenido gran importancia en la práctica cotidiana y la 
relación simbólica que han establecido los pueblos indígenas (El pueblo Wiwa 
de Duklindúe) en su territorio ancestral, en un marco jurídico de sus 
reivindicaciones en el escenario nacional. A pesar de sus restricciones, toca 
puntos importantes como el reconocimiento de las autoridades internas de las 
comunidades, y señala las facultades civiles y administrativas otorgadas a los 
Cabildos, mostrándose de acuerdo con su personería jurídica, para 
representar a los miembros del resguardo en cuestiones judiciales. Este 
punto es de vital importancia para entender la emergencia del pueblo Wiwa 
de Duklindúe, ya que su máxima autoridad tradicional (el Mamo Ramón Gil), 
al mismo tiempo que realizaba trabajos tradicionales al interior de las 
comunidades, ejercía como Cabildo Gobernador. Los Cabildos Indígenas son 
establecidos como una estructura sociopolítica y administrativa, de los grupos 
étnicos y tienen plena vigencia. Estas organizaciones están estructuradas 
alrededor del Consejo Territorial de Cabildo (CTC), la población mayormente 
Arhuaca, se agrupan en la Confederación Indígena Tayrona (CIT), las 
población de mayoría Kogui, junto con algunos Wiwa y Arhuacos que viven el 
la cara norte de la SNSM, se congregan en la Organización Gonawindua 
Tayrona (OGT), la población Wiwa del departamento del Cesar se concentra 
en la Organización Yungumaiun Bunkwanarrwa Tayrona (OWYBT), y los 
Kankuamos en la Organización Indígena Kankuama (OIK). 
 
                                                 
43 Ver: Derechos de los pueblos indígenas en la Constitución de 1991. En: DGAL. Los pueblos 
indígenas en el país y en América. Elementos de la política colombiana e internacional. Bogota. 1998. 
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La refundación del pueblo Wiwa de Duklindúe, es un proceso continuo que se 
basa desde sus orígenes en la recuperación del territorio ancestral. El origen 
de emergencia de las comunidades Wiwa (Kalabangaga, Kemakumake, 
Wimake, Goshezhi y Tolezhi) que conforman el pueblo de Duklindúe, no solo 
se establece con el trabajo de saneamiento espiritual realizado por Ramón Gil 
a lo largo de los años, adoptando su rol de Mamo, sino que también fue 
consecuencia de su desempeño como NAW, desde el instante mismo en que 
impulso y busco respaldo de los Mamos Kogui y Wiwa44, para la constitución 
de la Organización Gonawindua Tayrona (OGT) en 1987. En palabras de 
David Gil (NAW), actual coordinador de aspectos territoriales en la OGT, el 
saneamiento de Duklindúe no corresponde a la compra de la tierra, ya que 
está se encuentra dentro de los límites del resguardo Kogui-Wiwa-Arhuaco. 
En este sentido, se llegan a acuerdos con campesinos-colonos para la 
compra de la mejoras, ya que el territorio serrano pertenece a los indígenas 
por derecho ancestral. La institución Etnopolítica OGT funciona con el fin de 
mediar entre indígenas e instituciones gubernamentales y no-
gubernamentales, Ramón Gil comienza actuar como sujeto político, en medio 
de instituciones modernas45 y programas de desarrollo que buscan la  
preservación y conservación  ambiental,46 que tienen ingerencia en la cuenca 
del Guachaca. Al mismo tiempo de la conformación de la OGT, el INCORA e 
INDERENA adjudican en 1987 a Ramón Gil los predios concernientes a 
Kalabangaga. Es esta primera comunidad que origina el proceso de 
refundación de Duklindúe, hasta llegar a la parte baja de Guachaca. Otras 
                                                 
44 Entre lo Mamos que Ramón Gil busco respaldo están: Juan Moscote, Jacinto Salabata, Valencia 
Salabata, Fiscali Avigui, Francisco Gil, Filiberto Moscote, Ángel María Torres, entre otros que 
habitaban la región de Aluáka. 
45 Instituto Colombiano de Reforma Agraria INCORA, Instituto Nacional de Recursos Renovables 
INDERENA, Asuntos Indígenas, Corporación Autónoma del Magdalena CORPAMAG, Corporación 
Autónoma de la Guajira, Fundación Pro-Sierra Nevada de Santa Marta FPSNSM, Servicio Nacional de 
Aprendizaje SENA, Instituto Colombiano de Bienestar Familiar ICBF, entre otras, que colaboraron 
para la compra de mejoras y la construcción de la escuela (2000) y puesto de salud (1997) de 
Gotshezhi.  
 
46 El Plan Nacional de Rehabilitación (PNR) implementado a finales de los ochentas en la SNSM, por el 
gobierno Vetancur. Plan Ecosierra entre 1993-1995, uno de sus objetivos principales era lograr gran 
parte del saneamiento y la ampliación del resguardo Kogui-Wiwa-Arhuaco y el resguardo Arhuaco, 
procurando la reubicación de los colonos y campesinos. Plan de Desarrollo Sostenible en 1997, con 
cuatro años previos de negociación y acuerdo, con los diferentes sectores campesinos y colonos. 
Igualmente uno de sus objetivos era lograr el saneamiento de los resguardos indígenas, sobre la base del 
fortalecimiento ambiental tradicional indígena. 
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organizaciones no-gubernamentales como: Recerca e Cooperazione (ONG 
Internacional),  colaboro con el monto de tres millones de pesos para la 
compra de mejoras, al igual que el director Alan Ereira del documental From 
the Heart of de World (desde el corazón del mundo en 1990) de la 
internacional British Broadcasting Company (BBC), quien aporto veinte y dos 
millones de pesos que le sirvieron a Ramón Gil47 para la ampliación del 
territorio de Gotshezhi hasta Tolezhi, buscando la cercanía al mar.  
 
Duklindúe es posible a gracias a la gestión de Ramón Gil como NAW, frente 
al Estado/nación, las instituciones nacionales, regionales, locales e 
internacionales. De igual manera, Duklindúe no hubiera sido posible sin la 
participación de Ramón Gil, en la práctica de los rituales que rigen los 
preceptos filosóficos de la cosmovisión Wiwa. Cuenta Ramón Gil que a su 
llegada al alto Guachaca, realizo el ritual de consulta: él Zhátukwa, esencial 
en la vida cotidiana de los Wiwa, por tal razón el Mamo Ramón Gil consulto él 
Zhátukwa para determinar la localización espiritual de la comunidad en 
primera instancia, para, posteriormente designar el lugar de las casas 
ceremoniales en lo material, dándole origen al pueblo y escogiendo el nombre 
de Kalabangaga a la primera comunidad que abre la puerta a la reapropiación 













                                                 
47 Ver: narración de Ramón Gil en la Ilusión de Matuna, Pág. 136. 
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3. GÉNESIS DE LAS AUTORIDADES POLÍTICAS DEL PUEBLO WIWA 
DE DUKLINDÚE 
 
El proceso de recuperación del territorio de Duklindúe, se da de forma 
pausada en el contexto de las políticas de reconocimiento y proteccionismo 
indígena que confluyen en la CPC-199148, generando nuevas formas de 
interlocución con el Estado/nación, donde las nuevas autoridades políticas de 
Duklindúe juegan un papel crucial para el proceso de refundación del pueblo 
Wiwa de Duklindúe, y de los procesos indígenas emergentes49 durantes las 
últimas dos décadas.  
 
Hemos tenido la oportunidad de describir algunos aspectos históricos,  donde 
resaltan las relaciones establecidas entre los indígenas de la SNSM y no-
indígenas durante los diferentes mandatos (la conquista, la colonia, la 
republica, el Estado moderno), que a la luz de nuestros ojos se reproduce 
esquemáticamente en lo que hoy podemos denominar una pugna entre las 
diversas expresiones del movimiento indígena de la SNSM y el 
Estado/nación. Entendiendo al primero como una continuidad de la lucha 
indígena por la reivindicación de los derechos y la escucha de sus demandas, 
y al segundo, como el período final de una supremacía dominante que 
confluye en el Estado/nación, ente administrativo de carácter hegemónico 
frente a las diversas expresiones socioculturales de carácter indígena, en el  
territorio serrano.  
 
Los ochentas fue una década crucial no solo para los indígenas de la SNSM, 
sino, para los diversos pueblos indígenas y sus organizaciones en Colombia, 
ya que: 
 
“fue sólo hasta 1982 que la ONIC (Organización Nacional 
Indígena de Colombia) se anunció en el contexto político 
nacional. De ésta manera, los pueblos indígenas y sus 
                                                 
48 Ver: Art. 1, 7, 10, 16, 29, 63, 246,286, 287, y 330 entre otros. 
49 Hago referencia a los procesos superpuestos unos con otros, al describir un hecho cultural como la 
refundación de Duklindúe, se presentan procesos contiguos tales como: etnicidad, indigenidad e 
identidad, que surgen como consecuencia y efecto de la recuperación del territorio ancestral, a partir de 
1987, y que atraviesan a Ramón Gil a lo largo de su desempeño como Mamo Wiwa y Cabildo 
Gobernador.  
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organizaciones consolidaron un movimiento con claro propósito 
panétnico, basado en sus demandas por el reconocimiento de la 
diversidad étnica y cultural en el Estado colombiano, la 
autonomía y el control de los territorios y recursos naturales, y la 
defensa de sus tradiciones.” (Ulloa, 2004; 29) 
 
Dadas estas circunstancias, se fortaleció el movimiento indígena en Colombia 
que encuentra una oportunidad de expresión a través de las distintas 
organizaciones de base indígenas que fueron surgiendo en la SNSM. La 
importancia del movimiento indígena que se gesto a partir de la conformación 
y participación de la ONIC en el escenario nacional, fue lo que estimuló la 
creación acelerada de distintas organizaciones indígenas durante los 
ochentas, Incluyendo la Organización Gonawindua Tayrona (OGT) en 1987. 
Esto obligó al Estado/nación a formular programas para la participación 
indígena en su territorio, y muchas veces a reconocer legalmente varios de 
los territorios indígenas con la participación de instituciones del Estado:  
 
“De hecho, 1984 se creo el Programa Nacional de Desarrollo de 
las Poblaciones Indígenas -Prodein-, que procuraba incorporar 
las propuestas indígenas y resolver sus problemas socio-
económicos. De esta manera, las políticas de integración fueron 
remplazadas por políticas de participación. Más adelante se 
reconocieron legalmente varios de los territorios indígenas y 
diferentes instituciones estatales –como el Instituto Colombiano 
de Reforma Agraria –Incora- y el Ministerio del interior- crearon 
programas relacionados con la problemática indígena.” (Ibíd., 
2004: 30,31) 
 
Esto nos da una perspectiva de cómo el movimiento indígena fue 
fortaleciéndose a lo largo y ancho del territorio colombiano. Y como el 
Estado/nación se ve obligado a transformar sus políticas de exclusión, por 
otras, que permiten la formulación de programas para la participación 
indígena. Se colocan los primeros peldaños de la plataforma política que 
ubica a las distintas autoridades indígenas (Mamos y NAW, en el caso de 
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Duklindúe) en el escenario nacional. Al mismo tiempo las autoridades 
indígenas vienen dando los pasos correspondientes a su trayectoria política.  
 
Esta es la génesis de una estructura institucional que monta las condiciones 
de un multiculturalismo en Colombia como política de Estado/nación, que 
encuentra una respuesta por parte del movimiento indígena a través del 
acrecentamiento de las organizaciones de base indígena, que sirven de 
interlocución con el Estado/nación, para hacer valer sus demandas y sus 
reivindicaciones étnicas. A partir de la entrada en vigencia del artículo. 7 de la 
CPC-1991, donde se manifiesta que “el Estado reconoce y protege la 
diversidad étnica y cultural de la Nación colombiana”, se observa una realidad 
nacional sobre una base real diversa de la sociedad colombiana, lo que 
requiere de un multiculturalismo como política que actué sobre la realidad  
multicultural. En este sentido, la institucionalidad se dirige hacia colectivos 
sociales específicos y diferenciados, tal y como se presentan las etnias Kogui, 
Wiwa, Arhuaca y Kankuama de la SNSM en el escenario político nacional y 
regional. En el plano material, las organizaciones de base indígena actuales 
en la SNSM son: La Confederación Indígena Tayrona (CIT) creada en 1983, 
Organización Gonawindua Tayrona (OGT) creada en 1987, y posterior a la 
CPC-1991, se crearon la Organización Yungumaiun Bunkwanarrwa Tayrona 
(OWYBT), Organización Indígena Kankuama (OIK) y el Consejo Territorial de 
Cabildo (CTC), éste ultimo en 1999, desde entonces es el garante de que el 
proceder de las cuatro organizaciones indígenas de la SNSM, representen la 
filosofía del plano espiritual de sus pueblos, que se fundamenta en la ley de 
Sé50 o ley de Origen. Un ejemplo claro del efecto de multiculturalismo  como 
política del Estado/nación y de las nuevas formas de representación de los 
intereses indígenas a través de las organizaciones de base indígena de la 
SNSM, es el pueblo Wiwa de Duklindúe que encaja de manera perfecta en el 
ámbito político del reconocimiento y proteccionismo indígena. La demanda de 
                                                 
50 La ley de Sé se constituye del mundo espiritual que posteriormente nace en el mundo material. existe 
una preocupación entre los indígenas de la SNSM por recuperar la ley de Sé, aprenderla y enseñarla 
para entender y poner en practica el compromiso indígena como hermanitos mayores, la responsabilidad 
encomendada de proteger cuanto existe, porque Sé es el plano espiritual que le da origen al plano 
material y todo lo que en él existe. Ver: Declaración conjunta de las cuatro organizaciones indígenas de 
la Sierra Nevada de Santa Marta para la interlocución con el Estado y la sociedad nacional. 1999. En la 
Revista Janwa Pana. 1: 29-51.  
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recuperación del territorio de Duklindúe, por parte la NAW (Ramón Gil) desde 
la OGT (como Cabildo Gobernador), se fundamenta en el daño cultural a los 
pueblos indígenas y el daño ambiental de la región de Guachaca, desde la 
conquista, continuada por las olas migratorias y de colonización a finales del 
siglo XIX y comienzos del siglo XX, los proyectos evangelizadores, la 
guaquería, la bonanza marimbera en los setentas, y la violencia desde finales 
de siglo XX, con la presencia actual del ejercito nacional, la guerrilla y 
paramilitares (Ulloa: 2004). Ante la situación descrita, campesinos y colonos 
son señalados como directos responsables del deterioro ambiental de la 
SNSM. La concepción de una política de Estado/nación basada en la 
conservación y desarrollo social de la SNSM, encuentra en los indígenas 
Arhuacos, Kogui, Wiwa y Kankuamos, la posibilidad que requería el territorio 
serrano, de recuperar una condición originaria. Esta condición originaria, 
encontraba sus fundamentos en la construcción de una imagen Kogui como 
“los protectores de la naturaleza”. Esta imagen es consecuencia del exotismo 
que trajo al escenario nacional, el trabajo realizado 1951 por Reichel- 
Dolmatoff, denominado: Los Kogui. Una tribu de la Sierra Nevada de Santa 
Marta. Esta imagen se acrecentó con la seguidilla de trabajos arqueológicos, 
etnológicos, etnohistoricos (entre otros), que hicieron visible la imagen de una 
sociedad prehispánica denominada Tairona, capas de construir complejas 
ciudades de piedra, como Ciudad Perdida o Teyuna51, descubierta por una 
comisión del Instituto Colombiano de Antropología (ICAN) en 1976. La 
relación Tairona-Kogui fortaleció la imagen de los hermanitos menores, sobre 
los que recae la:  
 
“[...] responsabilidad del cuidado del corazón del mundo, el 
mantenimiento de su armonía y equilibrio, la continuidad de la 
vida de los pueblos indígenas, cuyos objetivos son saber y 
perpetuar las Leyes del Origen, dado que los hermanitos 
menores (los demás humanos, incluidos otros indígenas y los 
occidentales) no pueden hacer.” (Ulloa: 2004; 46, 47) 
 
                                                 
51 Como la denominan los pueblos de la SNSM. 
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Se crea en el escenario político de la región serrana, las condiciones para la 
emergencia de sujetos ecológicos, está coyuntura política fue aprovechada 
por parte las nuevas autoridades indígenas (NAI) de la SNSM, que ya tenían 
una formación política o académica, para, conforme lo dispone la ley en el 
articulo. 330 de la CPC-1991: “Diseñar las políticas y los planes y programas 
de desarrollo económico y social de sus territorio, en armonía con el plan 
nacional de desarrollo […], [Además de] velar por la preservación de los 
recursos naturales”, lo que requiere de las NAI, para la participación y 
coordinación como autoridades que representan los interese indígenas frente 
al gobierno. Puede que la refundación de pueblo Wiwa de Duklindúe, se 
instaure en esté contexto político y socio-cultural de interlocución entre el 
mundo Wiwa y el mundo de los hermanitos menores, con la participación de 
nuevos actores institucionales52 que surgen como consecuencia misma, de 
un multiculturalismo como política y de la región de Duklindúe como un hecho 
multicultural (Zambrano: 2006). 
 
En este sentido, él “otro ecológico” [en este caso los Wiwa de Duklindúe] 
como lo menciona Astrid Ulloa cuando se refiere a que “han producido sujetos 
específicos (gente ecológica)” (Ulloa, 2004), tuvo acogida desde la 
perspectiva institucional del Estado/nación, debido a la problemática 
ambiental sufrida por la región de Guachaca, notoria por la tala indiscriminada 
de bastas zonas para la siembra de marihuana, entre otros fenómenos 
sociales. Recordemos que el discurso indígena de la SNSM, se basa en que 
sobre ellos recae la responsabilidad de salvaguardar el corazón del mundo (la 
SNSM), como lo dispuso la ley de Sé.  
 
“En particular, la relación indígena o gente local-ecología 
empieza hacer parte de esta formación discursiva. Esta conexión 
permite nuevas maneras de construir y hablar acerca de la 
naturaleza. Asimismo, establece nuevas relaciones entre 
                                                 
52 Ministerio del Medio Ambiente (MMA), Instituto Colombianos de Antropología e Historia (ICANH), 
Dirección General de Asuntos indígenas del Ministerio del Interior (DGAI), Departamento Nacional de 
Planeación (DNP), entre muchos otros. 
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humanos y no humanos, lo que implica un conocimiento 
específico y maneras de usar y manejar el medio ambiente.  
 
Es más, parece que la relación indígena o gente loca-ecología 
permite nuevas practicas y concepciones acerca de la naturaleza, 
basadas en recientes nociones de democracia, ciudadanía y 
participación, que confrontan las nociones modernas. Todo 
señala que el discurso global ambiental y la idea de desarrollo 
sostenible toleran la inclusión de las propuestas y luchas de los 
pueblos indígenas y poblaciones locales por su 
autodeterminación sobre los recursos y territorios, lo cual encaja 
perfectamente con este nuevo régimen ambiental.” (Ibíd., 2004; 
108,109) 
 
Teniendo en cuenta lo anterior, están dadas condiciones de la llamada 
“recuperación del territorio Wiwa”53. Esté contexto resulta crucial para 
entender porque Ramón Gil es un sujeto político por excelencia. Y como este 
sujeto político es un sujeto histórico inmerso en el surgimiento y 
fortalecimiento del movimiento indígena en Colombia y en un 
multiculturalismo de Estado/nación en transición, que promueve diferentes 
programas, entre los que encontramos la legalización y entrega de predios a 
los indígenas, que requiere de una figura política y publica entre los mismos 
indígenas de la SNSM y las instituciones del Estado, para darle continuidad a 
la refundación del pueblo Wiwa de Duklindúe, a través de los que los Wiwa 
llaman la recuperación del territorio (la lucha indígena).  
  
“En los últimos 5 años, los indígenas koguí y wiwa se unieron y 
exigieron al gobierno medidas tendientes a mejorar sus 
condiciones de vida. 1987 se creo la organización 
GONAWINDUA TAIRONA, cuyo primer cabildo gobernador fue, 
el indígena Wiwa Ramón Gil Barros y un año mas tarde, el 
INDERENA, en colaboración con Asuntos Indígenas y el 
                                                 
53 Me refiero a la incansable determinación que corresponde al pensamiento de los Wiwa, de reivindicar 
su territorio por derecho ancestral.  
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INCORA, compraron y entregaron a Ramón Gil Barros, tierras del 
alto y medio Guachaca habitadas hasta ese momento por 
campesinos colonos. Se inicia así una migración principalmente 
de indígenas Wiwa hacia esta zona, asentándose primeramente 
en las casas abandonadas por colonos y posteriormente en 
construcciones propias de su cultura.” (Fajardo, 1992; 13,14)  
 
Gloria Fajardo nos describe la participación de diferentes instituciones 
gubernamentales, en el escenario político regional (la SNSM) que le apuesta 
a la construcción de una nación pluriétnica y multicultural como lo define la 
CPC-1991. Fajardo nos permite contextualizar a Ramón Gil como sujeto 
político e histórico, una autoridad indígena que se desarrolla conjuntamente 
con su pueblo, y al Estado/nación al que les apostaron los diferentes 
movimientos sociales, incluyendo el movimiento indígena de la SNSM. 
 
En términos de Carlos Vladimir Zambrano las NAW (en este caso Ramón Gil 
como Cabildo Gobernador), hacen parte de los nuevos sujetos políticos como 
consecuencia de de los FPcE (Fenómenos Políticos culturales Emergentes): 
“en tanto fenómeno son manifestaciones de la realidad política del país en sí, 
son políticoculturales porque obedecen a las prácticas de los sujetos que 
tratan de posicionarse en la sociedad para actuar en ella y generar nuevos 
ámbitos de representación y simbolización para legitimarse.” (Zambrano, 
2003; 190,191).  
 
Ramón Gil es la expresión de un FPcE particularizado en la NAW, él logra 
legitimarse como Cabildo Gobernador y sujeto político a través del respaldo 
de los Mamos Kogui y Wiwa que habitan en la cara norte de la SNSM. Por 
otro lado, con el proceso de aprendizaje del “conocimiento tradicional” 
obtenido con su experiencia cercana a los Mamos de la sierra, obtiene el  
estatus de Mamo Wiwa54 y la legitimación como tal entre la población Wiwa 
de Duklindúe, mediante la puesta en practica del conocimiento tradicional y 
enseñanza de la ley de Sé. Es precisamente el conocimiento tradicional, el 
                                                 
54 Ver el capitulo 2. En la leyenda migratoria la experiencia con los Mamos de la región de Aluáka. 
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instrumento de poder que le permite mantener una cohesión social entre los 
Wiwa de Duklindúe, generando al interior dinámicas socio-culturales que 
fortalecen la identidad cultural. No se puede dejar de lado el hecho de que 
Ramón Gil es descendiente directo de una línea de Mamos, como lo 
menciona Jorge A. Peñaranda:  
 
“Ramón es uno de los personajes más controversiales en los 
últimos tiempos; sus ascendientes por línea paterna y materna 
han sido mamo, entre ellos el gran mamo Rumualdo Gil (padre), 
Manuel María Gil (abuelo), Toño Gil (bisabuelo), José Rosario Gil 
(tatarabuelo), por parte de madre Vanky Barro (abuelo), Nelio 
Barro (bisabuelo), Martín barro (tatarabuelo), Manuel Barro 
(tatatarabuelo) y por línea materna quienes jugaron un papel 
importante en su vida están: Francisca Barro (mama), Patricia Gil 
(abuela), Ramonita Sauna (bisabuela), y por parte del padre 
están la mujeres, Petronila Barros (abuela),Rosa Sauna 
(bisabuela).” (2005; 69) 
 
Se presentan dos formas de autoridad Wiwa: una de carácter político que se 
caracteriza por la interlocución frente al Estado/nación y las instituciones no 
gubernamentales, y otra correspondiente a la de una autoridad tradicional 
(político-religiosa) conocida al interior del pueblo Wiwa como Mamo (o 
Mama), con la función de orientar a la sociedad  a través de los rituales 
definidos en el plano espiritual, y manteniendo un equilibrio en el plano 
material. 
 
3.1. LAS NUEVAS AUTORIDADES POLÍTICAS DE DUKLINDÚE   
Es de vital importancia definir que se entiende por las nuevas autoridades 
políticas del pueblo Wiwa de Duklindúe, para poder determinar su 
participación en los procesos de refundación del pueblo, que de alguna 
manera requería de estas autoridades para desarrollar sus dinámicas 
culturales propias y futuras. Recordemos que el pueblo Wiwa de Duklindúe 
tiene su origen en 1987 con la llegada de los primeros Wiwa a la comunidad 
conocida hoy como Kalabangaga, el mismo año en que se conforma la OGT, 
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lo que nos da un indicio de espacios diferentes de trabajo y la necesaria 
participación de las diferentes autoridades Wiwa. Dentro de estos espacios 
nos encontramos: con las comunidades Wiwa que conforman el pueblo de 
Duklindúe, y por otro lado, la OGT como una organización de base indígena 
que defiende los intereses de la población indígena de la SNSM, además, de 
otros posibles escenarios políticos que se constituyen sobre la marcha del 
debate político. Por lo tanto cada espacio de trabajo requiere de una 
autoridad que desempeña un papel o roles específicos de trabajo. Es decir, 
esto espacios de trabajo se convierten en el punto de partida y desarrollo de 
las autoridades indígenas del pueblo Wiwa de Duklindúe. No es que los 
pobladores indígenas de Kalabangaga vinieran sin bagaje cultural de lo que 
son las autoridades indígenas, sino, que se presento un nuevo momento en la 
historia de los Wiwa de Duklindúe, que tiene que ver con el proceso de 
desarrollo de las nuevas autoridades tradicionales (Mamos, comisarios, 
cabos, etc) paralelamente a las NAW (Cabildo Gobernador o todo integrante 
que desempeñara un cago dentro de la OGT) con la llegada a Kalabangaga.  
 
En este sentido, lo tradicional requiere de lo moderno, y lo moderno requiere 
de lo tradicional para autodefinirse como tal, y en esté sentido, definimos a las 
nuevas autoridades políticas de Duklindúe (NAPD) como: Primero, a las 
autoridades tradicionales (Mamos, comisario y cabos), por su capacidad de 
convocatoria social alrededor del él proyecto de refundación de un pueblo 
indígena. De estas autoridades tradicionales, la que más nos interesa es el 
Mamo, en primera instancia por la particularidad manifiesta en el pueblo Wiwa 
de Duklindúe a través de Ramón Gil, reconocido por los pobladores indígenas 
de Duklindúe y sus alrededores como: “Mamo y máxima autoridad entre los 
Wiwa del Cesar y la Guajira”. En este sentido, el Mamo no puede ser visto 
solamente como un sujeto que desarrolla una profunda convicción espiritual, 
sino, que es un sujeto político que pone en practica el conocimiento 
tradicional no solo para fortalecer o generar procesos propios de la cultura 
Wiwa, sino, para decidir acciones de carácter político a través del 
conocimiento mismo, provocando una reacción del mismo tipo, ya sea a nivel 
intercultural entre las etnias que conforman el entramado social indígena de la 
SNSM, o entre las relaciones interculturales establecidas con los sujetos no-
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indígenas, desde los diferentes escenarios y diversos espacios de carácter 
publico. La segunda autoridad política que queremos exaltar en el contexto de 
la refundación del pueblo Wiwa de Duklindúe es: la NAW, nueva en el hecho 
mismo de la coyuntura histórica y del contexto político nacional en que se da 
la refundación del pueblo. Recordemos que al final de los ochentas se vienen 
gestando las primeras apuestas a un “Estado social de derecho”55,  que 
promueve lo multicultural y pluriétnico, y que requiere de nuevos criterios y 
manifestaciones institucionales, para relacionarse con los sectores sociales, 
incluyendo los sectores indígenas de la SNSM. La OGT representa para el 
proyecto indígena de Duklindúe, una nueva forma de relacionarse con el 
Estado/nación y las instituciones no-indígenas. Es el espacio desde donde las 
NAW encuentran procesos legítimos para redefinir las nuevas formas de 
luchas indígenas. Entendemos por NAW aquellas autoridades emergentes en 
el contexto político de lo que Carlos Vladimir Zambrano llama “los ejes 
políticos de la diversidad cultural” (Zambrano, 2006). Es decir, para el caso 
concreto del pueblo Wiwa de Duklindúe, cuando hacemos referencia a las 
NAW tomamos como ejemplo para el desarrollo de la investigación a Ramón 
Gil en su condición de Cabildo Gobernador. Por otra parte, consideramos que 
otra de las NAW es David Gil debido a su participación como sujeto político 
en la OGT. Se pueden presentar otro tipo de variantes que corresponden a 
representaciones de nuevas autoridades políticas entre Koguí y Arhuacos que 
comparten la representación políticocultural de los intereses indígenas de la 
SNSM en la OGT, pero queremos concentrarnos en estas dos autoridades 
para describir todo el proceso de refundación del pueblo Wiwa de Duklindúe.  
 
La nueva generación de líderes que sirven como interlocutores entre el 
mundo Wiwa y el mundo de los hermanitos menores, pueden adoptar otro 
tipo de señalamiento, como el manifiesto por Margarita Chávez cuando se 
refiere a estas autoridades de manera general, como los “ejecutivos de la 
identidad”.  
 
                                                 
55 Ver: Articulo. 1 de la CPC-1991. 
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          “Esta nueva generación de líderes comunitarios emergió como 
consecuencia de los cambios en la política estatal indígena 
acaecidos durante las tres últimas décadas. A diferencia de las 
autoridades tradicionales, estos ejecutivos de la identidad –como 
los denomina Michel Agier- son mucho más jóvenes, cuentan con 
mayor educación y están más al tanto de los procesos políticos 
nacionales. Las estrategias identitarias que producen se 
caracterizan por tener como interlocutor no sólo al mundo local, 
sino al nacional incluso internacional” (Chávez, 2001: 242). 
 
Pero hay que tener en cuenta que cada autoridad en este sentido, tiene una 
historia y contexto político-cultural propio que define su estatus político de 
acuerdo a diversas variables que lo colocan en el escenario político nacional. 
El papel de los Cabildos Gobernadores ha sido fundamental, en los procesos 
de representación indígena que se asumen desde la OGT, teniendo en 
cuenta que:  
 
“la Organización Gonawindua Tayrona actúa en la vertiente Norte 
y Occidental del macizo, más exactamente entre la cuenca del río 
Ranchería en su extremo Este y del Río Fundación en su 
extremo Oeste, agrupado en su interior Indígenas de los pueblos 
de los resguardos Kogui-Malayo-Arhuaco y Arhuaco.” 
(Documento interno de la OGT, 2008) 
 
Lo que explica que haya variantes que corresponda a expresiones diferentes, 
en el proceso de aval y consolidación del papel de interlocución de las 
diferentes nuevas autoridades indígenas, en el marco de las nuevas 
autoridades políticas de la SNSM (NAP-SNSM), al interior de la  OGT. Es 
decir, que en términos de representación étnica, existen al interior de la  OGT, 
nuevas autoridades Wiwa (NAW) (Ramón Gil y David Gil), nuevas 
autoridades Kogui (NAK) (Arregoces Conchacala, Juan Mamatacan) y nuevas 
autoridades Arhuacas (NAA) (Cayetano Torres, Danilo Villafañe, Margarita 
Villafañe, entre otros), teniendo en cuenta que:  
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“La OGT […] cobija a los tres grupos étnicos de la Sierra Nevada: 
Koguis, Wiwas y Arhuacos. [Cuya] representación legal recae en 
manos del Cabildo Gobernador elegido por la Asamblea General 
de todos los Mamos y autoridades de las diferentes parcialidades 
de los resguardos que conforman la OGT. En estos momentos 
este cargo lo ejerce Juan Mamatacan Moscote. Al Cabildo 
Gobernador lo acompañan miembros directivos que están 
conformados por un Administrador, Gerente de Salud, un 
coordinador de Educación, un Coordinador de Territorio y Medio 
Ambiente. Además existe un consejo de Mamos que representa 
en la parte tradicional a los tres grupos étnicos que hacen parte 
de Gonawindua.” (Documento interno de la OGT, 2008) 
  
Cada cuenca en donde se encuentra los pueblos indígenas, desde el río 
Fundación (incluyendo la margen izquierda del río Ariguani en el 
departamento del Magdalena) hasta el río Ranchería (en el departamento de 
la Guajira), tiene un representante en la junta directiva de la OGT, como lo 
manifiesta Margarita Villafañe:  
 
“Son doce personas que representa cada una de las cuencas en 
Gonawindua Tayrona. los representantes de Guachaca son 
David o Ramón Gil, estas personas se tienen que reunir con toda 
la comunidad, se reúnen con las autoridades tradicionales 
(Mamos, Cabos, Comisarios), toda esa gente se reúne toman sus 
decisiones de sus necesidades, proyectos, propuestas, esa 
persona (David o Ramón Gil56) que hace parte de gonawindua 
esta cubriendo toda esa población, ellos hacen su acta, lo traen 
aquí a la OGT, nosotros fijamos fecha de reunión, socializamos la 
documentación de cada una de las comunidades y de ahí 
sacamos una propuesta o un proyecto o dos proyectos, los que 
                                                 
56 Teniendo en cuenta que David Gil cumple una función como Coordinador de Territorio y Medio 
Ambiente, también actúa como representante de la cuenca del Guachaca (Pueblo Wiwa de Duklindúe) 
de acuerdo a los requerimientos de la población. Esta representación en algunos momentos la asume 
Ramón Gil, quien también cumple una función de guía espiritual al interior de la OGT y hace parte del 
Consejo de Mamos de la SNSM.  
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sean posibles para atender a cada comunidades. Los doce 
representantes de cada uno de las cuencas hacen parte de la 
junta directiva. De esa manera,  hay en cada una de las cuencas, 
y así tenemos uno en fundación, Aracataca, Tucurinca, 
Guachaca, Buritaca, Don Diego, Don dieguito, Palomino hasta río 
Ranchería” (Entrevista en la OGT, 2007) 
 
Margarita explica que el trabajo de las NAP-SNSM, no se encuentra desligado 
del trabajo realizado por las autoridades tradicionales y que por el contrario se 
sujeta a la decisión que tomen estás (las autoridades tradicionales, Mamos, 
Comisarios, Cabos, de los pueblos indígenas de la cara norte).  
 
“[…]La parte operativa somos los que estamos aquí 
permanentemente, de pronto no con vos, ni voto, pero si 
participamos porque nosotros somos los que rendimos cuentas 
cuando ellos vienen, o cuando hay la junta directiva nosotros 
estamos ahí para rendir cuentas sobre todas las actividades 
nuestras, las planificaciones, proyecciones y seguimientos a los 
trabajos que estamos haciendo en la sierra, las dificultades que 
tenemos, como las superamos, en fin ahí se debaten muchos 
temas […] Inicialmente todas las autoridades arriba en la sierra, 
cada comunidad tiene una organización interna que esta 
constituida por los Mamos, Comisarios, Cabos, digamos hay un 
órgano de gobierno local. Pero en Gonawindua digamos que se 
asocia a todas estas autoridades, y la OGT tiene un Consejo de 
Mamos que es el que regula como debe funcionar OGT, obedece 
las políticas frente a la salud, educación, como debes funcionar 
como organización indígena que debe trascender el 
pensamiento, la filosofía indígena hacia fuera. El control lo tienen 
los Mamos, las autoridades mayores. Los asesores que tienen a 
cargo diferentes áreas, están sujetos a las decisiones de los 
Mamos. Nosotros no somos independientes de las autoridades 
tradicionales. La base son los Mamos que se reúnen y dicen que 
es lo que se tiene que hacer, como se tiene que trabajar. El papel 
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de nosotros como parte de OGT, es filtrar por decirlo así, toda 
esa información que viene de la comunidad, ponerla más 
entendible a la sociedad occidental y llevarlo a las diferentes 
instituciones, las diferentes instancias con que tiene que 
relacionarse, para que se consolide más, se fortalezca más el 
mundo indígena. El trabajo de los líderes no esta desligado de las 
decisiones de las autoridades tradicionales, por el contrario le 
rinde cuenta. Se tiene doble función: uno frente a las instituciones 
y el otro al interior de las comunidades. Por eso se tiene que 
estar en permanente en reuniones, donde se pone al tanto sobre 
los avances de las actividades en las diferentes áreas.  […]” 
(Margarita Villafañe, OGT: 2007) 
 
Esquema. Nro 3. Cuerpo Directivo de la OGT. 
 
Mamos (o Mamas) de las 












Representantes de las 
cuencas de la Cara 





El esquema es realizado en base a la perspectiva de las NAP-SNSM al interno de la OGT 
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En la actualidad la OGT en su parte operativa, tiene por representante legal a 
Juan Mamatacan (Kogui), David Gil (Wiwa) como coordinador de territorio y 
medio ambiente, Marcelino Torres (Arhuaco) coordinador de educación, 
Margarita Rosa Villafañe (Arhuaca) en la parte administrativa, Antonio 
Coronado (Arhuaco), Amado Villafañe (Arhuaco), Cayetano Torres (Arhuaco), 
entre otros, “quienes han irrumpido en el escenario nacional e internacional 
con sus propuesta frente a las demandas territoriales de los pueblos 
indígenas de la SNSM” (Ulloa, 2004). Además, se cuenta con asesores como 
Julio Marino Barragán (Antropólogo) en la parte socio-cultural y  Milena Tafur 
(Abogada) la parte jurídica. 57 
 
El proceso de refundación del pueblo Wiwa de Duklindúe, ha dependido en 
gran parte por el desempeño de Ramón Gil (como NAW y Mamo del 
Duklindúe) y de David Gil (como NAW, en su función de asesor en la OGT). 
Esté proceso de refundación no se puede desligar de la participación de las 
NAP-SNSM (NAK, NAA), púes, es a través del Cabildo Gobernador y de su 
equipo de coordinadores integrados también por las etnias Kogui y Arhuaca,  
que se a podido llevar a cabo acuerdos y convenios inter- institucionales con 
CORPAMAG, Recerca Cooperazione, FPSNSM, Fundación Herencia 
Tayrona, entre otras instituciones, que han hecho posible el saneamiento y 
ampliación del resguardo en el sector de Guachaca, además, de la puesta en 
practica de distintos programas de atención escolar, salud, entre muchos que 
se han logrado canalizar a través del trabajo conjunto de las NAP-SNSM en la 
OGT.  
 
La OGT es un espacio de relaciones políticas, en el marco interétnico de la 
SNSM. Su origen se presenta, en un proceso de deliberación legitimado por 
la adivinación, que consistió en la consulta realizada por los Mamos de la 
cara norte de la SNSM a la ley de Sé o ley de Origen, para determinar el 
como hacer las cosas en ese momento de la historia indígena de la sierra. El 
respaldo de los Mamos a una nueva forma de organización, se manifestó en 
                                                 
57 Ver: El esquema 3. El funcionamiento entre la OGT y los pueblos indígenas de la SNSM. 
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la carta58 presentada a los señores representantes del Gobierno, donde se 
respalda la conformación de la OGT y se reconocen cargos en apariencia 
igualitarios, entre el que se destaca al Cabildo Gobernador dentro de una 
jerarquía superior de carácter implícita. El cargo de Cabildo Gobernador59 fue 
asumido por Ramón Gil60, y el acto de posesión fue realizado en el Centro 
Agropecuario de Gaira, en presencia de algunos Mamos Kogui  y Wiwa, y 
autoridades indígenas de los pueblos de la vertiente norte con los 
representantes del Gobierno regional y nacional colombiano. Se hizo lo 
posible para que el reconocimiento de la OGT, se llevara a cabo en el marco 
constitucional y legal del Estado/nación colombiano. (Rubio: 2007; 115) 
 
Ramón renuncia de su cargo a finales de 1990, alegando que quería 
dedicarse más a su familia, aunque, Rocio Rubio manifiesta la posibilidad que 
se hayan presentado enfrentamientos al interior de la OGT con Adalberto 
Villafañe y Amparo Jiménez (Está ultima, representante de la Comisión 
Regional de Asuntos indígenas del Magdalena). La OGT siguió su dinámica 
de representación con la participación cada vez más, de NAP-SNSM que 
fueron afianzándose por su experiencia de interlocución con la exterioridad 
no-indígena y de acuerdo a los requerimientos de nuevos cargos al interior de 
la OGT. Tal es el caso de Margarita Villafañe, quien asumió la secretaria de la 
OGT con el respaldo Amparo Jiménez, la reafirmación de Adalberto Villafañe 
como líder y representante Arhuaco de su pueblo en la cara norte, y ante la 
bacante del cargo de Cabildo Gobernador, fue designado Juan Mamatacan 
Moscote con amplio respaldo de los Mamos de San Francisco (territorio de 
Aluáka), quien ante la falta de preparación frente al mundo de los hermanitos 
menores deja el cargo años más tarde, para darle paso en 1995 a Arregocés 
Conchacala Zalabata quien contaba para la época con el respaldo, Adalberto 
Villafañe y el pueblo Arhuaco que representa en la cara norte, Además, del 
respaldo Wiwa de Ramón Gil (y el pueblo Wiwa de Duklindúe) y el respaldo 
                                                 
58 Ver: Acta 001 del 23 de enero de 1987, en la cual se señalan los padres fundadores y sus respectivos 
cargos.  
59 En Gaira se reconoce el Cargo de Cabildo Gobernador, el de secretario (asumido por Agustín 
Coronado) y el de líder Arhuaco (Asumido por Adalberto Villafañe).  
60 Ramón Gil hacia alusión para ese entonces, de que él era Wiwa-Kogui (mestizo), con el pasar de los 
años en su actuar político al interior de la Sierra, manifiesta que es Wiwa puro, cien por ciento Wiwa. 
(en entrevistas de campo) 
 92
del Mamo Jacinto, Jefe Mayor de Seminally y un grupo representativo de San 
Miguel, pueblo antagónico de San Francisco. 61 
 
Ramón Gil a pesar de la renuncia a su cargo de Cabildo Gobernador, 
permanece como consejero al interior de la OGT, lo que implicaba mediar en 
los momentos de tensiones y permanecer en constante comunicación con los 
Mamos. Está experiencia con los Mamos de la cara norte de la SNSM, le 
permite fortalecer su carrera en los asuntos espirituales, y consolidarse como 
autoridad tradicional frete a su pueblo (Duklindúe). Por otro lado, Ramón Gil 
abre el espacio político en el interior de la organización, para su hijo David Gil 
quien asumió en primera instancia el cargo de tesorero, con la obligación de 
revisar mensualmente las cuentas y dar aprobación de las mismas. 
Igualmente, realizaba interventorias a los proyectos, informando a la 
organización y al fiscal sobre cualquier anomalía encontrada.62 Hoy en día 
David Gil asume la Coordinación de Territorio y Medio Ambiente, desde 
donde impulsa una propuesta unificada para la SNSM respecto al 
Ordenamiento Territorial. Promueve el respeto por los intereses de las 
comunidades indígenas ante la Corporación para la Sierra Nevada y demás 
actividades del sector ambiental. En la actualidad desde la OGT y con la 
participación de David Gil, se gestiono un acuerdo con la Fundación Herencia 
Tayrona, para el saneamiento y ampliación del resguardo en la cuenda del río 
Guachaca (región de Duklindúe), lo que requiere de toda una articulación de 
las partes: autoridades tradicionales, las comunidades que conforman el 
pueblo, las NAP-SNSM y los representantes de la fundación. Las relaciones 
interétnicas al interior de la OGT, en el marco de una visión conjunta de los 
pueblos Kogui, Arhuaco y Wiwa (sus representantes-NAP-SNSM-), frente a la 
necesaria interlocución con un exterior no-indígena que coopere a establecer 
los criterios de recuperación del territorio ancestral, hacen posible la 
continuidad de procesos de refundación de los pueblos como el de  
Duklindúe.  
 
                                                 
61 Ver: Roció, Rubio. Gonawindua Tairona: Una Orgaz ación Indígena de la Sierra Nevada de Santa 
Marta. Universidad de los Andes. Bogota. 1997.  
62 Así lo establece el acta de la Reunión Interna de la Organización Gonawindua Tayrona. Santa Marta, 
septiembre 27 al 30 de 1994. En Roció Rubio. 
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Gran parte de las reivindicaciones indígenas Wiwa, se encuentran 
expresadas en la región de Duklindúe, Ramón lidero muchos de los procesos 
socio-culturales de su etnia. Sin embargo, toda la población Wiwa de la 
SNSM, no encuentra representación legal en la OGT, por eso las 
comunidades Wiwa del departamento del Cesar se vieron obligadas a 
conformar la Organización Wiwa Yungumaiun Bunkwanarrwa Tayrona 
(OWYBT), cuyo Cabildo Gobernador José Manuel Chimunchero, se mantiene 
en permanente contacto con Ramón Gil, ya que este último, prolonga su 
trabajo de guía espiritual y consejero político hasta esté sector de la SNSM. 
Tenemos que tener en cuenta, que: 
 
“el territorio Wiwa históricamente ha sido el escenario de 
múltiples confrontaciones, que de manera cíclica a asaltado con 
violencia contra el pueblo Wiwa, lo que ha generado una 
dispersión Wiwa, en la zona sur oriental, en la jurisdicción del 
departamento del Cesar y la Guajira, específicamente en los 
municipios de Valledupar y San Juan del Cesar respectivamente” 
Fajardo y Gamboa: 1999: 94)  
 
Es con el fin de orientar a su etnia y fortalecerla en una sola voz, que se 
articule a las voces de las demás etnias de la SNSM, que Ramón Gil viaja de 
manera constante al Cesar y la Guajira.  
 
3.2. PENSAMIENTO MÍTICO Y ORDEN TERRITORIAL 
Entre los indígenas de la SNSM encontramos que el mito le da orden al 
sistema de relaciones institucionales al interior de la cultura, y cada pueblo 
indígena define mediante su propia lengua63 los conceptos y las relaciones de 
los personajes míticos que se encuentran en su cosmovisión, en relación con 
                                                 
63 Las lenguas que hablan los indígenas de la Sierra Nevada de Santa Marta pertenecen a la familia 
Chibcha. Entre estas lenguas se destacan la lengua Ika o Arhuaca, la Koguí y Damana o Wiwa. Maria 
Trillos manifiesta que la cercanía de los Wiwa con los Koguí ha generando uniones conyugales y los 
descendientes de estas uniones por obvias razones hablan koguí y damana principalmente, además, del 
español. Ver: “Aspecto, Modo y Tiempo en Damana” En: Lenguas Aborígenes de Colombia. 
Descripciones III. Sierra Nevada de Santa Marta. Centro Colombiano de Estudios en Lenguas 
Aborígenes, CCLA-Universidad de los Andes. 15-24. Bogota. 
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las actividades de la vida cotidiana, y a la concepción espacial que delimita 
sus acciones territoriales según el grupo al que pertenezcan.  
 
Una cosa queda clara entre los Arhuacos, Koguis, Wiwa y Kankuamos, y es 
que la ley de origen o ley de Sé, define en un hecho mítico y de connotación 
ancestral (por lo general de cultura Tairona) la entrega de la SNSM a los 
cuatro pueblos, para el cuidado, protección y equilibrio del mundo a través del 
ritual de pagamento, inclusive sienten la obligación de proteger a los 
hermanitos menores mediante el sostenimiento mismo de la SNSM.  
 
El pensamiento mítico es entendido como ese conjunto múltiple de relaciones 
institucionales con personajes espirituales en diferentes espacios, tiempos, y 
contextos históricos, de variación simbólica que constituyen la cosmovisión de 
la colectividad del pueblo Wiwa de Duklindúe en la vida cotidiana (es decir de 
su pensamiento y expresión cultural como Wiwa). El portador por excelencia 
del pensamiento mítico ha lo largo de la historia de la SNSM ha sido el Mamo, 
quien a través de la oralidad ha transmitido de generación en generación lo 
que ellos llaman el “conocimiento tradicional”64. En los últimos tiempos, con el 
advenimiento del Estado/nación participativo y de carácter democrático, 
multicultural y pluriétnico, el “conocimiento tradicional” ha resultado de vital 
importancia para la definición de diversas políticas en el diálogo establecido 
por parte de los indígenas de la SNSM con el Estado/nación. Por lo general 
estas narraciones toman tópicos discursivos65 que son emitidos, ya sea de 
forma oral o escrita por las distintas autoridades indígenas (NAP-SNSM y 
autoridades tradicionales), con el aporte de la población indígena en general, 
a traves de sus sistemas de representación, permitienedo la aparicion del 
indígena de la SNSM en escenario nacional, acogiendo un carácter político 
                                                 
64 La relación establecida entre conocimiento tradicional y saber o conocimiento mítico radica en que 
durante la investigación asumiremos que el saber o conocimiento mítico esta inmerso en el 
conocimiento tradicional. De tal manera, que el mito define un conjunto de relaciones simbólica en un 
contexto de la cosmovisión/cultural/wiwa, pero el Mamo en su accionar interpretativo los lleva a un 
carácter de conocimiento tradicional al darle un transito cultural. Un conocimiento tradicional que da 
cuenta relacional entre el mito, la interpretación del Mamo y hecho cultural 
65 El carácter de discurso “étnico” hay que contextualizarlo en un espacio político, en los diversos 
escenarios donde a los indígenas se le ha dado una connotación de objeto, sujeto de estudio y sujeto 
hablante. Esto tiene relación con los espacios concedidos y los ganados por los indígenas para expresar 
su forma particular de ver el mundo. Un conjugo de relaciones de subalternidad más complejas que no 
corresponde explorar por ahora.  
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de empoderamiento y ejecución de la recuperación del territorio frente al 
Estado/nación y las instituciones de los hermanitos menores, y frente a 
distintas expresiones culturales de tipo no-indígenas66 que son actores en la 
SNSM.  
 
Al interior de los pueblos indígenas sucede algo extraordinario a nivel de la 
legitimación del discurso territorial, del empoderamiento y recuperación del 
territorio de la SNSM en un contexto mítico. Un ejemplo claro es la 
legitimación de la refundación del pueblo Wiwa de Duklindúe, y con en ella la 
legitimación de territorio Wiwa al interior de los pueblos indígenas de la 
SNSM, donde fue de vital importancia y sigue siendo de vital importancia el 
papel que desempeña Ramón Gil Barros como autoridad tradicional (como 
Mamo).  
 
Digamos que al preguntarle a cualquier indígena de la SNSM, ¿Cuál es la 
distribución espacial de los pueblos indígenas de la SNSM dentro del 
territorio?67 la repuesta la encontraremos en un ser mítico de carácter 
espiritual denominado Serankua. La importancia de este ser espiritual en el 
contexto de la legitimación del territorio, es que a través de él queda 
establecida la división territorial de los cuatro pueblos indígenas de la SNSM.  
 
2.1. ALGUNOS ENCUENTROS Y DESENCUENTROS EN EL PROCESO DE 
LEGITIMACIÓN DEL PUEBLO WIWA DE DUKLINDÚE 
Ante ciertas expresiones Koguí que manifiestan que el actual territorio de 
Duklindúe es territorio ancestralmente Koguí, Ramón Gil en representación de 
los intereses Wiwa constituye un discurso de base mítico que manifiesta que 
todos provienen de la misma madre, y relaciona a los pueblos indígenas de la 
SNSM con sus ancestros Taironas que habitaron estos territorios desde el 
origen del mundo, demarcando un punto de origen de donde provienen los 
cuatro pueblos indígenas de la SNSM. Esta es una idea generaliza entre los 
                                                 
66 Colonos, Campesinos, entre otros sujetos culturales. 
67 Esta pregunta se realizo a David Gil, Cayetano Torres, Julio Barragán y Ramón Gil. y a Ramón Gil en 
Guachaca los primeros días del mes junio y a los tres primeros en la OGT a finales del mismo mes. En 
la respuesta todos confluyen en que: En la ley de Sé o ley de Origen, se encuentran las normas que 
establecen el territorio para cada pueblo indígena, y es Serankua un personaje mítico quien designa la 
división territorial  para cada étnia de acuerdo a los preceptos filosóficos de los indígenas de la SNSM.  
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pueblos indígenas de la SNSM que a través de esta concepción histórica 
establece un punto de encuentran de encuentro en su origen ancestral y 
mítico. Ramón Gil manifiesta de forma clara como Serankua les dejó el 
cuidado y sostenimiento de la SNSM, como si cada pueblo constituyera un 
pilar de cuatro bases que sostuviera una pirámide que representa la SNSM. 
 
 
Símbolo de la OGT. Tomado de Astrid Ulloa (2004:57)  
 
“Serankua partió dos hilos, los cruzo y los levanto. Y nos dejo 
serankua a koguí, Arsario, Arhuaco y Kankuamos. Lo levantó 
como un globo, por eso a cada quien le dejo su parte. Todos 
hacemos pagamento, creencia igual, mambeo igual, matrimonio 
igual. ¡Pagamento igual!” (Ramón Gil, junio del 2006) 
 
Esta división instaurada por Serankua estable unas particularidades culturales 
a partir de las relaciones que cada pueblo indígena establece con el territorio, 
sin embargo, quedan puntos de encuentro que tiene que ver con el 
“pagamento” como ritual que expresa una relación más compleja con el 
territorio a partir del fundamento mítico y la cosmovisión conjunta de los 
pueblos indígenas de la SNSM. La relación ancestral de los pueblos 
indígenas de la SNSM con la cultura Tairona en relación con sus orígenes, y 
Serankua como ser espiritual que en el hecho mítico los divide 
territorialmente, pero, que en el conglomerado de su cosmovisión los une 
como un solo pueblo. Le entrega insumos a Ramón Gil para consolidar 
discurso que busca la unificación al interior de los pueblos indígenas, donde 
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reasalta que lo realmente importante es que los cuatro pueblos se mantengan 
en la SNSM como lo establece la ley de Sé.  
 
Esta integración de los cuatro pueblos de la SNSM, tiene como propósito una 
lucha unificada al rededor del territorio, dejando atrás cualquier disputa 
territorial al interior de las relaciones interétnicas68 con los tres pueblos 
indígenas restantes, lo que no quiere decir que no se presenten tensiones y 
conflictos entre las NAP-SNSM y las autoridades tradicionales en el marco de 
la sierra y sus espacios de representación (las organizaciones de base 
indígena). El pensamiento indígena serrano, el discurso está sustentado 
sobre la base de las diferencias y responsabilidades, asignadas desde el 
origen de cada pueblo. Ramón Gil encuentra una forma de legitimar el 
proceso de refundación del pueblo Wiwa de Duklindúe, dándole viabilidad 
como hecho cultural a través de elementos que encarna la cosmovisión, el 
pensamiento mítico, el “conocimiento tradicional”, generando así, una 
particularidad de la cosmovisión/cultural/Wiwa69 intrínseca en un entramado 
complejo de relaciones interétnicas.  
 
Un ejemplo es el sueño que Ramón Gil tiene con la abuela, donde él le 
atribuye cargas simbólicas fuertemente relacionadas con el sistema de 
“conocimiento tradicional” que interpreta las revelaciones, consultas y 
adivinación que solo los Mamos pueden realizar en el contexto de la 
cosmovisión/cultural/Wiwa. Legitimando no solo frente al Estado él derecho 
propio de estar en el territorio de Duklindúe, sino, al interior de los pueblos 
indígenas de la SNSM.  
                                                 
68 Las relaciones interétnicas, las asumí desde la perspectiva de encuentros o desencuentros, en las 
reuniones promovidas por la OGT, donde se toman decisiones sobre proyectos o programas dirigidos a 
las comunidades. Es en un contexto del discurso indigenista entre la homogeneidad y heterogeneidad 
discursiva, que se da la posibilidad de constituir nuevos sentidos que permitan el intercambio cultural, 
sin sacrificar sus identidades, en un marco de la gobernabilidad étnica que pretenda cada pueblo. Por 
otra parte, en dirección a la reivindicación de la equidad y la tolerancia en un marco de la conflictividad 
étnica, ver: Belén Lorente y Carlos V. Zambrano. Las relaciones interétnicas y su gobernabilidad 
(1999). Zambrano, Carlos. Los ejes políticos de la diversidad cultural (2006).  
69 Hace referencia a la forma particular en que la población Wiwa y sus diferentes autoridades indígenas 
conciben y le dan fluido a su pensamiento mítico, conocimiento tradicional, desde donde se le da una 
dinámica a las expresiones propias de la cultura Wiwa, inmersas en un entramado simbólico mayor, si 
tenemos en cuenta las relaciones interculturales e interétnicas establecidas con los demás pueblos 
indígenas de la Sierra y los no-indígenas, además, de la condición diferencial que se presenta en la 
SNSM, ya que cada pueblo indígena habla una lengua diferente que redefine y particulariza su 
cosmovisión del mundo, a pesar de ciertos encuentros generales.  
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 “En el sueño me vino un viejita y me dijo: -¡hijo me voy!, será que 
tu no te vas porque yo no me levanto. Tienes que ir a Duklindúe 
tierra de ustedes. Muchos Koguis dicen que esa es tierra koguí, 
por eso una vez dijeron que todo los wiwa tenía que pedir 
permiso allá en palomino. Yo dije que me llamaran para explicar 
pero que estuvieran presentes Koguis, Arhuacos, Kankuamos, 
coronel de la policía, del ejército, Ministerio del Medio Ambiente, 
de Salud, de Educación. Yo dije vamos hacer reunión y que nos 
evalúen la palabra para ver quien dice la verdad, y se callaron 
todos. ¡Yo se que es lo mío y hasta donde esta caracoli es mío!, 
pobre gente que habla de eso y no conoce la historia. Allá en el 
páramo había un Mama que decía que nosotros teníamos que 
arrodillarnos a palomino para vivir por acá. ¡Si ellos eran dueños 
porque no defendieron los cuarzos!, ¡tayrona era puro wiwa y los 
que sabemos historia no vamos a estar callaitos!” (Ramón Gil, 
abril del 2006). 
  
Por un lado están un conjunto de relaciones de parentesco asociadas al 
estatus de la familia de Ramón Gil a través de la abuela, donde se reconoce a 
Ramón Gil al interior de los pueblos indígenas por su procedencia de un linaje 
de Mamos Wiwa. Por otro lado, esta el personaje de la abuela en un sueño 
que se contextualiza en un sistema de creencias y de representaciones 
simbólicas de lo que se considera la cosmovisión/cultural/Wiwa, asociado al 
conocimiento tradicional y su aplicabilidad en un sistema múltiple de 
interpretaciones alrededor de un evento de revelación encarnado en el sueño 
e interpretado por Ramón Gil como el proyecto de refundación del pueblo 
Wiwa de Duklindúe. 
 
En términos del “conocimiento tradicional” y del mito como regulador del 
espacio territorial de la SNSM, y de las acciones de cada pueblo indígena de 
acuerdo a la ley de Origen o ley de Sé, solo una persona con facultades de 
Mamo pudo y puede tomar la decisión de re-fundar el pueblo Wiwa de 
Duklindúe a partir de una experiencia reveladora como el sueño. El personaje 
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de la abuela en el sueño le concede un derecho territorial a los Wiwa y 
Ramón Gil legitima el proceso de refundación del pueblo Wiwa de Duklindúe 
a través del sueño entre otros elementos que iremos exponiendo a medida 
que avancemos en el texto. Con esto se viene la recuperación del territorio y 
de la cultura Wiwa (de esta manera se debe entender la refundación del 
pueblo Wiwa de Duklindúe, en un contexto de la recuperación de la cultural e 
identidad). Ramón expone de forma clara algunos desencuentros que se 
viven en el contexto de las relaciones interétnicas al interior de los pueblos 
indígenas de la SNSM en relación a los procesos de recuperación de territorio 
y la cultura Wiwa.  
 
Sin embargo, Ramón Gil en su expresión máxima de autoridad tradicional, y 
la implicación de sus roles de autoridad como “sacerdote” (Dolmatoff, 
1946:137) o Mamo (autoridad de carácter religiosa y guía espiritual entre la 
sociedad indígena de la SNSM y Duklindúe), no deja de ser un sujeto político 
que entiende y diferencia de las relaciones establecidas al interior de los 
pueblos indígenas y otro tipo de relaciones que se establecen por fuera de 
estas, pero que tienen unas implicaciones directas con las primeras. Ramón 
Gil se caracteriza por su personalidad política y manejo del dominio público. 
Es decir, reconoce un escenario nacional donde hay un conjunto de 
representaciones institucionales que pueden moderar desencuentros y que 
legitiman y ayudan a desarrollar procesos culturales como es el caso de 
Duklindúe.  
 
Ramón Gil no solo se imagina un escenario nacional, sino, que lo plantea. En 
primera instancia hace una invitación directa a los Koguí, Arhuacos y 
Kankuamos no solo para que lo escuchen, sino, para que fortalezca la 
legitimación del territorio y con esto la del pueblo de Duklindúe como proyecto 
indígena. Una legitimación en un marco de la cosmovisión de los indígenas 
de la SNSM, pero de una gran dimensión política basada en las 
representaciones simbólicas que cada pueblo establece con el territorio 
Serrano y por otra parte, reconoce un tipo de relaciones con instituciones 
representantes del Estado que legitiman procesos culturales, regulan las 
tensiones y desencuentros al interior de los pueblos indígenas. Ramón Gil 
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cuando exige la presencia de estos actores institucionales deja en evidencia 
un conjunto de relaciones diversas entre indígenas de la SNSM y un 
sujeto/histórico/occidental que se presenta de diversas formas y que los 
indígenas de la SNSM denominan hermanitos menores. Esto parece denotar 
un pensamiento de relación colonial por parte de Ramón Gil como sujeto 
político que aún se desenvuelve en un contexto de relaciones subalternas. 
Esto no es condición de que todas la relaciones indígenas o de Ramón Gil 
(como represéntate de la colectividad Wiwa) con los hermanitos menores 
tenga que ser así, hay expresiones de resistencia que demuestran lo 
contrario. 70 
 
Ramón Gil ante estas instituciones del Estado/nación pide la evaluación de la 
palabra. Queda difícil estimar cuales serían los criterios de verdad que en la 
palabra de Ramón Gil reside desde la perspectiva de las instituciones del 
Estado/nación, lo que resulta más fácil para los pueblos indígenas que 
encuentra en la historia tradicional, la respuesta a cualquier eventualidad 
indígena en tiempos modernos. Esta historia tradicional en el contexto del 
“conocimiento tradicional”, expone unas relaciones de poder alrededor del 
conocimiento tradicional como fuerza de poder contenida por el Mamo, en su 
saber del conocimiento tradicional. La historia indígena es demasiado 
compleja y por momentos parece no estar clara entre los indígenas de la 
SNSM, las tensiones y desencuentros al interior de los pueblos indígenas dan 
crédito de esto. Lo que nos indica la importancia constitutiva del Mamo para 
la sociedad indígena de la SNSM, no solo como líder espiritual, sino, como 
sujeto político dentro de una red de conocimientos tradicionales contenidas 
en otros Mamos que conformar el entramado de dichos conocimientos y que 
podrían evaluar la palabra de Ramón Gil desde el contexto mismo del 
conocimiento tradicional. Ramón Gil defiende el proceso de recuperación y 
fortalecimiento Wiwa de Duklindúe, aludiendo la falta de conocimiento 
                                                 
70 Vea: Problemática indígena: Declaración conjunta de las cuatro organizaciones indígenas de la 
sierra nevada de santa marta para la interlocución con el Estado y la sociedad nacional. OWYB, OIK, 
CIT y OGT. Jangwa Pana Nº 1. Universidad del Magdalena. Santa Marta. Junio del 2001. Este 
documento debe ser entendido como un esfuerzo de integración de las organizaciones de base indígena 
de la SNSM, en contexto de lucha indígena y en el marco del “indigenismo” en escenario nacional y de 
la SNSM, por la reinvidicación de sus derechos sociales y colectivos, entre otras expresiones de 
resistencia indígena.  
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tradicional por parte de aquellos que hablan de historia sin conocerla, y 
ratifica una vez más que el territorio de Duklindúe es Wiwa al sustentar que 
donde hay caracoli 71 es Wiwa. La legitimación del pueblo Wiwa de Duklindúe 
se da en este contexto de confrontaciones interétnicas, que permite visualizar 
encuentros y desencuentros en el conglomerado complejo de pensamientos 
tradicionales, míticos y culturales de los pueblos indígenas de la SNSM. Esta 
contexto nos compromete a profundizar de manera futura en describir la 
correlación del proyecto Wiwa con todo el espacio/territorial que la SNSM 
representa en términos simbólicos e interpretativos de la diversidad cultural 
presentada en el marco de pagamentos y sitios sagrados que constituyen la 
línea negra72, como elemento distintivo de una cultura serrana comprometida 
con alimentar los centros de poder como lo menciona Ramón Gil cuando se 
refiere al compromiso que tiene el pueblo Wiwa de Duklindúe de “defender los 
cuarzos Taironas”.  
 
3.3. INSUMOS CULTURALES PARA EL PROCESO DE LEGITIMACIÓN  
 
En la actualidad podemos hacer referencia a los continuos usos que se le dan 
a la cultural en la era global:  
 
“de cómo la cultura se ha integrado en el aparato productivo 
como recurso del crecimiento económico (las industrias 
culturales) y de resolución de conflictos sociales, y hasta como 
fuente de empleos. Y de cómo los grandes consorcios que 
dominan en la esfera de las industrias culturales crean su propia 
versión de la diversidad cultural. [...] Estamos en un momento en 
que la cultura, para garantizar su viabilidad y supervivencia, debe 
                                                 
71 Es un árbol característico de toda la vertiente norte de la SNSM, en donde hay bosque húmedo 
tropical, es propio de la región de Duklindúe, determinante para la autodefinición de la identidad Wiwa 
en la división espacio/territorial que caracteriza a los Wiwa como sujetos de zona caliente y de abajo. En 
damana su nombre es Zhangú. 
72 La línea negra es un recorrido realizado por Seránkua durante la consecución de la vida con la mujer 
negra, es un recorrido que se interpreta por los indígenas de la SNSM como la búsqueda de la 
fecundación y la siembra de la semilla de Seránkua, es decir de la vida. Son puntos de concentración de 
energía que estructuran el corazón del mundo e involucran la práctica de pagamentos a los seres 
espirituales y dueños de cuanto existe. Los Mamos son los que tienen el conocimiento tradicional para 
realizar la práctica de rituales pertinente según el requerimiento socio-cultural. Ver: Dirección general 
de asuntos indígenas. lineamientos de los pueblos indígenas de la Sierra Nevada de Santa Marta. Abril-
agosto de 1999. 
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demostrar que tiene algún tipo de utilidad, que aún puede servir 
para algo. [...] Pero no sólo la alta cultura se ha transformado en 
un recurso: lo mismo puede decirse de la cultura considerada en 
susentido antropológico, y desde luego, de la cultura de masas. 
Las distinciones entre las tres tienden a borrarse, a medida que 
todas se convierten en recursos necesitados de administración y 
gestión y aprovechados con ingenio y eficiencia por actores muy 
diversos.” (Yúdice: 2002; 125). 
 
Un ejemplo son las demandas de saneamiento y ampliación del resguardo 
Kogui-Wiwa-Arhuaco, realizadas por las nuevas autoridades políticas de la 
cara norte de la SNSM, frente al Estado/nación durante la legitimación de la 
OGT, donde bajo el argumento de ser los hermanos mayores, responsable del 
cuidado del corazón del mundo, tienen la atención sobre la sociedad nacional 
e internacional para reivindicar su diversidad y relativa independencia cultural, 
social y política, constituyendo un frente de resistencia frente a una 
exterioridad no-indígena. Las NAP-SNSM han demostrado su habilidad para 
aprovechar para sus propios fines recursos culturales hasta entonces 
dominados por el Estado contra el que se estaba estableciendo un proceso de 
lucha indígena.  
 
Entiendo por insumos culturales en términos de George Yúdice como: los 
elementos culturales que él denomina “recursos culturales”73, en el argumento 
de sus usos en la era global, para la cultura indígena de la SNSM, y desde la 
cultura indígena misma.  
 
El marco general presentado con anterioridad para entender la emergencia de 
los insumos culturales, determinar algunos usos y propósitos, en el contexto 
de las relaciones interétnicas e interculturales.  
 
La emergencia del pueblo Wiwa de Duklindúe se da como lo hemos 
manifestado en anteriores capitulos, en un momento coyuntural de los 
                                                 
73 Ver: George Yúdice. El recurso de la cultura: usos de la cultura en la era global.Barcelona: Gedisa, 
2002.  
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distintos movimientos sociales en Colombia, incluyendo el movimiento 
indígena que se caracterizó por la articulación de un pensamiento político y 
tradicional que centraba su objetivo en la lucha indígena por la tierra, como 
factor preponderante para la sobrevivencia de la cultura indígena.  
 
Las primeras expresiones de organización indígena en la SNSM fueron 
promovidas por los indígena Arhuacos, quienes comenzaron su proceso de 
organización política con la liga indígena de la SNSM en 1931, años después 
en 1974 conformaron el Concejo y Organización Indígena Arhuaca (COIA), 
que se convirtió en 1983 en la Confederación Indígena Tayrona (CIT). En las 
ultimas décadas ante el auge a nivel nacional y la coyuntura histórica del 
momento que auspiciaba la conformación de un Estado/nación democrático y 
participativo, se incrementaron las organizaciones indígenas en la SNSM y en 
la nación general, resultado de esto surge la Organización Gonawindua 
Tairona (OGT) en 1987, años previos a la CPC-1991 importante para las 
aspiraciones indígenas.  
 
“La OGT surgió en 1987 en respuesta a la necesidad de los 
pueblos Indígena koguí, wiwa y arhuaco -de la vertiente norte de 
la SNSM- de tener una organización que los representara, que 
fuera interlocutora entre las instituciones estatales y las 
autoridades de la SNSM (mamas, comisarios y cabos), y que 
estuviera de acuerdo con la Ley de Origen y las costumbres y 
prácticas de los pueblos indígenas de la SNSM. Si bien ya había 
una organización indígena, la CIT, a través de la cual se 
canalizaban todos los recursos, problemas y necesidades los 
pueblos indígenas de la SNSM, los tres pueblos indígenas de la 
vertiente norte no se sentían representados, dada la lejanía 
espacial y conceptual pues para ellos la CIT no partía de Ley de 
Origen, la cual es la base de la OGT, dicha ley se estableció 




La OGT tiene como particularidad el hecho de estar legitimada y 
avalada por mamas de 21 comunidades diferentes, los mamas, 
tras un proceso de adivinación, realización de pagamentos y 
debates en los nuhue74, consideraron pertinentes la 
conformación de la OGT. De acuerdo con los mamas, por este 
medio se reafirman los procesos internos de toma de decisiones 
y se articulan los planos que configuran el pensamiento koguí: el 
espiritual y el material. Si bien los mamas fueron quienes 
impulsaron la organización, esta contó también con el apoyo de 
personas de instituciones gubernamentales (como la jefe de 
Direcciones General de Asuntos Indígenas –DGAI- del Ministerio 
del Interior).” (Ulloa, 2004: 45,46) 
 
La emergencia de las organizaciones indígenas fue una necesidad para la 
interlocución entre los pueblos indígenas y las instituciones gubernamentales 
y no gubernamentales que ya residían como actores. La OGT desde su 
nacimiento ha pretendido representar los intereses de los pueblos indígenas 
de la vertiente norte de la SNSM, que al parecer carecían de 
representatividad.  
 
La OGT es la expresión de una nueva forma de intermediación con los 
hermanitos menores y sus instituciones, recae sobre ella el abanderamiento 
de un proceso de lucha indígena que busca la reivindicación de derechos 
indígenas y hacer visible una relación ancestral con el territorio serrano, 
constituida de igual forma por un pensamiento mítico tradicional como política 
indígena que interpela una forma de relacionarse con el territorio mismo, de 
acuerdo a lo que dispone la ley de Sé. La OGT esta constituida por intereses 
varios en lo que llamaríamos las relaciones interétnicas establecidas entre 
Koguí, Arhuacos y Wiwa de la vertiente norte de la SNSM, que integra 
intereses comunes en cuanto a demandas territoriales y la autodeterminación 
pretendida por los pueblos indígenas como derecho y propósito de lucha. 
Esto no solo nos muestra un plano integracional en el contexto de las 
                                                 
74 Casa tradicional Kogui. 
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relaciones interétnicas que se presentan en la SNSM, también, nos permite 
un plano de encuentros y desencuentros75 durantes estos procesos de 
autodeterminación y lucha indígena. La fuerza de la OGT reside en su lideres 
y en su representante legal: el Cabildo Gobernador que a lo largo de la 
conformación de la OGT ha cambiado de acuerdo a las tensiones 
presentadas al interior de las relaciones de poder establecida entre Mamos, y 
las nuevas autoridades que constituyen el cabildo.  
 
La importancia de Ramón Gil dentro del marco de gestiones para el proyecto 
indígena de Duklindúe, es que al interior de los pueblos indígenas se le 
atribuye la conformación de la OGT y por eso el aval de los 21 Mamos 
indígenas de los diferentes pueblos76 no puede ser visto como una 
configuración exclusiva del pensamiento Koguí, sino, una reelaboración 
continua en el marco de debates al interior de los pueblos indígenas de la 
SNSM, y de la particularidad que cada pueblo tiene al interpretar la ley de Sé, 
como hecho cultural manifiesto en los procesos de recuperación del territorio 
como se da claramente en la refundación del pueblo Wiwa de Duklindúe. 
 
Resulta fundamental el respaldo de los diferentes Mamos de la cara norte de 
la SNSM, por que esto nos demuestra que al interior de la organización 
política de los pueblos indígenas que representa la OGT, hay un amplio 
reconocimiento de factores que permiten en momentos dados reconocer a 
una autoridad en el plano de lo tradicional y otra en el plano administrativo, o 
como nosotros venimos trabajando: autoridades tradicionales y NAW, como 
es el caso de Ramón Gil que en determinados momentos históricos de la 
sierra, desde la perspectiva indígena a caminado por estos senderos. Esto no 
quiere decir que no se haya presentando la oportunidad de ejercer roles de 
autoridad en las dos formas presentada aquí, sino, que varía de acuerdo a 
factores que pueden regular su función de autoridad, ya sea un rito de 
                                                 
75 Un caso a manera de ejemplo es el pueblo Wiwa de Duklindúe, y su proceso mismo de legitimación 
bajo las concepciones indígenas de lo que se considera un pueblo tradicional, en un contexto conflictivo 
propio de las relaciones interétnicas.  
76 Utilizo el termino pueblo(s) porque brinda una propiedad diferencial que quiero resaltar entre las 
etnias mencionadas de la vertiente norte de la SNSM, teniendo en cuenta que comparte una cosmovisión 
religiosa del universo. Acercándonos a los procesos interétnicos de encuentros, y una noción de pueblo 
como sujetos de derecho colectivo frente al Estado.  
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pagamento y adivinación77 (que correspondería a su papel de autoridad 
tradicional de Mamo), o otra de carácter publico frente al presidente de la 
republica78 (que corresponde a su papel de NAW como cabildo gobernador).  
 
Cuando hablamos del proceso de refundación del pueblo indígena de 
Duklindúe, se hace necesario tener en cuenta el surgimiento de la OGT y con 
el hecho histórico de que Ramón Gil, haya asumido como el primer cabildo 
gobernador. En este sentido, encontramos superpuestas unas condiciones 
históricas de los pueblos indígenas de la SNSM y unas relaciones de poder 
que legitiman procesos culturales al interior de los pueblos. Entendiendo que 
de este escenario no podemos apartar a las instituciones del Estado, que son 
actores directos e impulsadores de estos procesos de legitimación y 
recuperación del territorio.  
 
Comprar y entregar de predios a Ramón Gil tiene un significado 
inconmensurable, si tenemos en cuenta que podemos describir un conjunto 
variado de relaciones de poder alrededor del mismo del hecho. Sin embargo, 
resultaría pretencioso dicha descripción, por eso solo quiero vislumbrar un 
complejo entramado de relaciones de poder, donde se encuentran diversos 
eventos de representatividad con sus respectivos componentes que consta 
de las autoridades indígenas, organizaciones indígenas, instituciones del 
Estado, un Estado/nación en transición democrática y participativa, relaciones 
interétnicas, prácticas culturales que en últimas constituyen los primeros 
insumos para la legitimación del proceso de refundación del pueblo Wiwa de 
Duklindúe.  
 
3.3.1 OTROS INSUMOS.  
En cierta medida en el capitulo anterior encontramos insumos que hicieron y 
hacen posible la continuidad del proceso de fortalecimiento cultural 
interpretado por los Wiwa como la refundación de Duklindúe. Ya hemos dicho 
que Duklindúe es un hecho cultural, y en ese sentido los ejes que permiten su 
recorrido como tal son ciertos insumos culturales superpuestos sobre la 
                                                 
77 Ver: Villegas, Marta. Los Wiwa: Nociones de Equilibrio y Movimiento. FPSNSM. 1999. Pág. 21,22.  
78 Ver: Ulloa, Astrid. La construcción del nativo ecológico. ICANH. Bogota, 2004. Pág. 64.  
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constitución de una cosmovisión/cultural/Wiwa originaria de preceptos 
históricos que relacionan a los Wiwa con el territorio de Duklindúe. Entre 
estos insumos establecidos y que contextualizados en las diversas relaciones 
de poder (dadas entre los diversos actores) que se han venido dando en 
diferentes momentos históricos, encontramos nuevamente el sueño que 
Ramón Gil tuvo con la abuela, el mito de Bosoli y Duzhambu, el Caracoli 
(Zhangú), el término Wiwa, y relaciones previas con el territorio que 
corresponden a la piedra de Donama y Duklindúe como sitios de poder, unas 
relaciones establecidas de manera imaginada y tangible que reformulan una 
filosofía y forma cultural manifiesta vivencialmente por los cuatro pueblos de 
la SNSM.  
 
3.3.2 RAMÓN Y EL SUEÑO CON LA ABUELA.  
A lo largo de las diferentes investigaciones que se han efectuado sobre la 
cultura Wiwa de Duklindúe, Ramón Gil ha utilizado diferentes recursos 
culturales inmersos en sus discursos que permiten explicar la presencia de 
los Wiwa en la región de Guachaca (Duklindúe). Entre estas explicaciones 
encontramos el sueño que Ramón Gil ha manifestado tener con su abuela. 
Ya hemos dicho que este sueño tiene un componente simbólico, que 
vislumbra un mundo de revelaciones que posiciona a los Wiwa en el territorio 
de Duklindúe. Este mundo de revelaciones esta altamente asociado con la 
cosmovisión/cultural/Wiwa y un complejo mundo de interpretaciones y 
representaciones constituidas por el conocimiento tradicional que incorpora al 
pensamiento mítico, y redefine formas de relacionarse entre los indígenas de 
la SNSM. En este sentido la relación establecida entre el sueño, Ramón Gil y 
el conocimiento tradicional, este último como formula interpretativa de la 
acción otorgada en el sueño, se da en un entramado de mayor complejidad 
asociada a las relaciones de poder y del conocimiento tradicional 
representado en otros Mamos que hacen parte de un circulo mayor de 
relaciones al interior de los cuatro pueblos indígenas de la SNSM. El divulgar 
el sueño fue muy importante para las aspiraciones de Ramón Gil al interior de 
los pueblos indígenas de la SNSM, pero no suficiente. Hay otros 
componentes culturales que hicieron/hacen posible la legitimación del 
proceso de refundación de Duklindúe y la instancia de los Wiwa en el 
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territorio, de manera conjunta con el sueño y toda su representación para el 
mundo Wiwa. A continuación analizaré como el sueño va articulando esos 
otros componentes culturales que hicieron/hacen posible el proyecto Wiwa de 
Duklindúe.79  
 
          “Después de un tiempo en Avingue, una vez tuvo un sueño: 
Apareció una mujer, una vieja muy arrugada y le dijo: ¿Porqué no 
te vas? ¿Qué haces aquí? Entonces se fue para Suribaka 
(cesar). Cuando llevaba poco tiempo en este lugar volvió a 
aparecer la misma vieja y le repitió exactamente las mismas 
palabras, pero esta vez agregó: tienes que estar en Shindilliwua. 
Así fue, Ramón partió para San Francisco (Guajira) Shindilliwua.” 
(Villegas, 1999:19) 
 
En Shindilliwua Ramón Gil trasmite el sueño a Juan Moscote, un Mamo que 
marcó mucho la vida de Ramón Gil, ya que se convirtió en uno de los grandes 
respaldos y fue guía formador que influyo en su pensamiento. El deseo de 
venirse a Duklindúe lo invadía cada vez más, sin embargo, las cosas no eran 
así de simples, púes, para hacer posible esa llegada Ramón Gil debió 
comprometerse a realizar pagamento durante unos diez años en San 
Francisco Shindilliwua (Villegas, 1999) para poder ir a Guachaca. Esto era 
consecuencia de las diferentes formas en que se presentó el conflicto en la 
SNSM, (especialmente en la región de Guachaca) transgrediendo la noción 
de equilibrio que los indígenas de la SNSM interpretan de las relaciones 
dadas entre los hombres y la naturaleza. Fenómenos socioculturales como la 
violencia, que se vivenciaron con la bonanza marimbera, la guaquearía, la 
coca, entre otros, dejaron un baño de sangre que hacía imposible de 
momento la llegada de Ramón y su proyecto Wiwa a la región de Guachaca. 
El significado poderoso que se le atribuye al sueño en la apropiación del 
territorio de Guachaca, sería una circunstancia aislada, sin el hecho cultural 
condicionante que el Mamo Juan Moscote marca para la historia Wiwa del 
                                                 
79 Hay que resaltar que la llegada de Ramón Gil a Duklindúe se dio en un contexto variado de conflictos 
al interior de las poblaciones indígenas y al exterior caracterizado por las diferentes relaciones 
sostenidas con los hermanitos menores o no-indígenas, para una mayor comprensión ver: Peñaranda, 
Jorge. La Ilusión de Matuna. Universidad del Magdalena, tesis de grado. 2005.  
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Duklindúe, cuando en un hecho de autoridad tradicional pone la condición de 
pagamento y preparación a Ramón Gil durante muchos años, atribuyendo 
una legitimidad al proyecto Wiwa de Duklindúe. Esta legitimidad esta basada 
en componentes propios de la cultura indígena de la SNSM, que hacen viable 
la idea de recuperación del territorio en el marco de la refundación, y nos da 
una idea de la importancia que tiene el pagamento como rito articulador de 
los distintos procesos característicos de la cultura serrana.  
 
En uno de los diálogos abiertos con Ramón Gil en La Peña, durante una 
mañana lluviosa del mes de abril, Ramón se levantó temprano como de 
costumbre, prendió la radio. Después de debatir un poco sobre la situación 
del país, nos centramos en mis preguntas sobre temas relacionados con la 
cultura Wiwa y el proceso de refundación. Entre esas preguntas se destacó 
una sobre su estancia en estas tierras (Guachaca), a lo que respondió: Yo 
tuve un sueño.  
 
           “En el sueño me vino un viejita y me dijo: -¡hijo me voy!, será que 
tuno te vas porque yo no me levanto. Tienes que ir a Duklindúe 
tierra de ustedes. Muchos Koguis dicen que esa es tierra Kogui, 
por eso una vez dijeron que todo los Wiwa tenían que pedir 
permiso allá en palomino.” (Ramón Gil, abril del 2006)  
 
Esta expresión de Ramón Gil además de reafirmar el sueño como señal 
determínate que propiciara la recuperación del territorio de Guachaca y con 
ella la refundación del Duklindúe, deja entre ver las tensiones ya 
mencionadas al interior de los pueblos indígenas de la cara norte de la Sierra. 
Han transcurrido cuatro décadas desde que Ramón tuvo el sueño en 1964, el 
sueño aún persiste con sus variantes y con ellas la historia misma del sueño 
que recorrió junto a Ramón Gil diferentes etapas de su vida, entre 
pagamentos y las enseñanzas que recibió de diferentes Mamos como: 
Jacinto Alberto Burrua, Nelio Barro, Francisco Gil, Mamo Lucas, Bernardo 
entre otros, que fueron fortaleciendo su conocimiento tradicional y que 
auspiciaron su proyecto de recuperación de un territorio desconocido para él, 
pero, no para los Wiwa, hoy reconocido como Duklindúe.  
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 El hecho de no conocer el territorio pareciera descalificar el proceso, pero, no 
corresponde a la realidad si tenemos en cuenta otras formar valederas de 
relacionarse con el territorio, que corresponde a la cosmovisión/cultural/Wiwa 
y que dispondrían de otros componentes simbólicos e interpretativos del 
pensamiento mítico y conocimiento tradicional. La abuela de Ramón Gil en 
tanto personaje central del sueño tiene un significado diferente al significado 
de una abuela que por años tuvo una relación cercana con el territorio de 
Duklindúe, Donama y Yiraka80, pero, son complementarios uno del otro, y 
permite la articulación de Ramón Gil y de los Wiwa a la región de Guachaca.  
 
Durante el mes de mayo de 2006 hubo una congregación de las autoridades 
de Duklindúe, Mamos, comisarios, cabos81 y comunidad en general, que se 
disponían a derribar una Ushui que se encontraba muy deteriorada, la 
intención (que termino hecho) era remplazarla por una nueva y construir una 
Kunkuruba para los hombres. Durante estas jornadas de trabajo, tuve la 
oportunidad de dialogar con Clemente Sauna (Yuikuma-Comisario) una de las 
primeras personas que llego con Ramón Gil a la cuenca de Guachaca, él me 
contaba que hace mucho tiempo no ejercía su función de autoridad como 
comisario, pero, dadas las condiciones de trabajo que se presentaban y ante 
la muerte de los hijos de Ramón fallecidos durante la primera parte del año, 
decidió regresar a su antiguo cargo hasta conseguir la preparación de varios 
muchachos que tenían en formación. Durante esta conversación me dijo: “la 
llegada acá –Duklindúe- fue muy dura, pasamos mucha hambre y la mayor 
parte del tiempo no la pasábamos realizando trabajos espirituales con 
Ramón, pagamentos para sanar la deuda pendiente con Serankua, yo ya 
conocía esta tierras”. (Clemente Sauna, Mayo del 2006). Esta última frase en 
particular hacia referencia a unas relaciones previas con territorio, igual que la 
abuela de Ramón Gil, Clemente visitaba estos territorios cuando niño al lado 
de su abuelo.  
                                                 
80 La abuela de Ramón Gil siempre tuvo relaciones directas con el territorio, donde ella y su familia 
realizaban ritos de confesiones, adivinanzas y pagamentos.  
81 El orden jerárquico de las autoridades tradicionales se define en el plano espiritual y el plano material. 
Para el caso de Duklindúe y de manera general en los Wiwa de la SNSM el orden es: Santa Espiritual, 
Zharneika, Ywasem (en el plano espiritual). En el plano material encontramos a: Mamo, Arkari o 
Yuikuma (comisario) y Kashimama (Cabo). Ver: (Peñaranda, 2005: 145).  
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 “Clemente sauna llego a Nuklindúe por dos razones. La primera 
es que cuando estaba pequeño venia a acompañar a su abuelo 
Mamo a hacer pagamento en la región. Iban a Doamana un cerro 
que marca la divisoria de aguas entre los ríos Guachaca y 
Mendihuaca. También iban a Matuna otro cerro que esta al norte 
de Doanama y también es un lugar de pagamento muy 
importante para los indígenas de la Sierra.” (Villegas, 1999: 22) 
 
 
Fuente. Diario el tiempo, domingo 16 0ctubre del 2005. 
 
La configuración espacial que tienen los indígenas de la SNSM con respecto 
a la forma de relacionarse con el territorio, resulta más compleja y necesaria 
de analizar.  Para ello serían necesario contar con la percepción simbólica de 
Koguis y Arhuacos sobre el territorios del Duklindúe, no solo en términos de lo 
que se concibe como la línea negra por parte de los pueblos indígenas,  sino, 
de la concepción de los centros de poder (como el territorio de Aluáka) que 
representan tanto para los Wiwa, como lo evidencian las manifestaciones de 
la abuela de Ramón Gil y Clemente, quienes tenían relaciones previas con el 
territorio. Las relaciones previas con el territorio, generan sentido de 
pertenecía y constituyen parte fundamental de la historia Wiwa, que  
fortalecen su identidad como indígenas. El entendimiento de abuela de 
Ramón Gil, cuando manifiesta que se tiene que pedir permiso en palomino, 
para poder venir a Duklindúe y la noción de Clemente Sauna de que Donama 
es un sitio sagrado de pagamento,  nos sitúa en el escenario de los rituales. 
Las confesiones, adivinanzas y pagamentos, resultan vitales para posicionar 
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a Ramón Gil y su rol en el nuevo proyecto de vida Wiwa expresado en 
Duklindúe. El liderazgo de de Ramón Gil radica precisamente en: hacer 
posible la refundación a partir de su identidad diversa de autoridad, entre lo 
que conocemos como autoridad tradicional (Mamo) y lo que nosotros 
llamamos la NAW82, y como a partir de su estatus reconfigura y resimboliza el 
territorio y los centros de poder como Donama y Yiraka en el plano de la 
cosmovisión/cultural/Wiwa de los pobladores del Duklindúe.  
 
3.3.3 EL VUELO DE BOSOLI Y DUZHAMBU 
Durante las dos primeras semanas del mes de marzo del año 2005, se llevó a 
cabo en Gotshezhi una jornada de atención y prevención en salud. Esto se 
convirtió en motivo de celebración e integración de la mayor parte del pueblo 
Wiwa de Duklindúe. La jornada contó con un trabajo de alimentación 
nutricional, limpieza oral y atención general a pacientes. El puesto de salud 
fue adecuado por José Maria (Chema, el promotor de salud) de acuerdo con 
las indicaciones que impartían el médico general, la nutricionista y odontólogo, 
todos delegados por entidad prestadora de Salud Ette Enaka. Los almuerzos 
comunitarios permitieron ver la fácil adaptación de hombres, mujeres y niños 
Wiwa, que encontraban un espacio de asentamiento a medida que iban 
llegando de otras comunidades cercanas (especialmente de Kalabangaga, 
Kemakumake, Wimake y alrededores). Mujeres y niños danzaron hasta el 
anochecer al son de las Gaitas y tamboras tocadas por los hombres y niños 










                                                 
82 Que se interprete en plural o singular según el caso.  
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Marzo del 2005, Gotshezhí. Foto. LBTG. 
 
Foto. Nro 4. Danzas Wiwa. Integración de las comunidades por la jornada de salud. 
 
Marzo del 2005, Gotshezhí. Foto. LBTG. 
 
Llego el fin de semana y con el desespero de muchos Wiwa por atender sus 
fincas, aprovechamos la subida de mucha personas para visitar Kemakumake 
donde se encontraban Ramoncito. Salí temprano al amanecer, con la 
compañía de Erich Mauricio83, Chema, su esposa Isabel y sus dos hijas 
(Ramonita y laura Isabel). Después de varias horas de camino llegamos a 
Kemakumake, posterior a un breve descanso Chema nos instaló en una casa 
desocupada. Mientras nos ubicaba estuvimos charlando un rato y me dijo que 
me apareciera a la Kunkuruba en la noche para hablar con los Mayores. Sin 
embargo, al caer la tarde la mayoría de los hombres venía de sus labores de 
campo. Ramoncito que muy amablemente me pidió que lo esperara a que se 
bañara y cambiara de ropa, pero, mientras tanto hablara con José Manuel 
Moscote, que le preguntara lo que quisiera, que él sabia de eso. José Manuel 
                                                 
83 Compañero del programa de antropología que se encontraba realizando su trabajo de grado sobre los 
sitios sagrados en la comunidad de Gotshezí.  
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Moscote venía de Wimake, algo agotado y con unos sacos de plátanos como 
aporte a las jornadas de salud de Gotshezhi. Amarró su yegua y se sentó con 
Erich Mauricio y conmigo en uno de los bancos que se encontraban fuera de 
la casa donde nos quedamos. Mientras almorzábamos me iba contando que 
él llego con Ramón Gil a Kalabangaga cuando les entregaron las tierras, que 
les toco aguantar mucha hambre y que la tempestad los había cogido muchas 
veces sin techo, pues no habían casas construidas ni siquiera las 
ceremoniales. Él cuenta que para construir la casa ceremonial había que 
hacer Zhátukwa, un rito de consulta previa para saber donde Serankua 
establecía el espacio de las Casamarias o Kunkurubas. De esa larga 
conversación resaltó ciertos aspectos que hacen sólidas las relaciones que 
establecen los Wiwa de Duklindúe con su propio territorio, entre estos 
aspectos encontramos: la necesidad de hacer las consulta a través del 
Zhátukwa, sobre lugares sagrados, colocar sus nombres, hacer 
construcciones (Kunkuruba y Ushi primordialmente), y para definir donde 
quedarán las lomas de cada comunidad, como el punto de partida que 
permitió al pueblo Wiwa de Duklindúe en general, establecer unas conexiones 
a nivel simbólico que reconfiguran la cosmovisión/cultural/Wiwa. Según José 
Manuel estas consultas eran efectuadas por Ramón Gil, muchas veces 
acompañado o asesorado por Mamos del pueblo Kogui que apoyaban la 
recuperación del territorio. José Manuel ante la pregunta- ¿Cómo hace tan 
especial estas tierras para los Wiwa?- hizo un relato sobre el mito de Bosoli y 
Duzhambu. Encuentro en este mito otro de los insumos que hizo entonces y 
hace hoy en día posible, el proceso de refundación de Duklindúe y que 
legitiman su permanencia en estas tierras. 
 
“Existen dos águilas uno que se llama Duzhambu y otro que se 
llama Bosoli. Uno tiene su límite y de ahí no pasa para arriba ese 
es Dushambu, que vive aquí abajo. Bosoli es de ahí pa arriba 
pero Duzhambu no pasa a donde esta bosoli, si pasa allá le pega 
por eso Duzhambu no pasa pa arriba. Seránkua le dijo bueno 
usted debe cuidar hasta aquí. A Bosoli le dijo usted llega hasta 
aquí, de aquí pa` abajo no pasa, si pasa te castigan y te dan 
consejo. Lo mismo le dijo a Duzhambu usted no vaya a pasar 
 115
donde su hermano pa` arriba, si pasa le dan consejo le castiga. 
Eso le dijo Seránkua. Y así pasa hoy. Si pasa pa´ arriba le pega y 
hasta le puede matar, Bosoli es bravo, y llega nada más hasta 
donde le dijo su papa y Duzhambu. Por que esta así, el esta 
cuidando a su gente, su comunidad para que no le pase nada, 
Duzhambu es como una autoridad que le esta vigilando desde un 
cerro, esta mirando si no viene otra águila, el no come pájaros, el 
solamente come cigarras, mariposas.- si come pájaro ya cometió 
un error, entonces baja Bosoli y le va a castigar y le va a matar 
porque comió pájaro. Duzhambu vive así cuidando algo come 
Kashimama o una autoridad. Y Bosoli si come pájaro, come pollo, 
ese Bosoli más arriba no come nada porque allá esta gugi, ese 
es más pequeño y sube de acá del mar, la guacamaya a confesar 
en la laguna donde su madre. Hay tres águilas, los pájaros suben 
a confesarse donde la madre pero Duzhambu no porque el tiene 
su padre en laguna acá abajo, el tiene orden para subir pa` allá. 
De allá bajan los pájaros, si no confesaron bien guacamaya, pato, 
lo va a confesar en el camino ese gugi, por ese cuando los 
pájaros suben del mar tiene que confesar bien si no lo coge, lo 
agarra y lo mata. Bosoli es de más abajo. Duzhambu es como de 
por aquí (Kemakumake) hasta más abajo al encanto, más abajo. 
De la Tagua pa arriba es bosoli. Eso tienen su orden, yo los he 
visto peleando, hay veces que Bosoli pasa rápido cuando se 
viene a ve, pasa la línea de Duzhambu allá lo coge y lo agarra y 
tiene que regresar. Duzhambu es como un poquito blanco ceniza 
y Bosoli es como un poquito negro y blanco. Es una águila que 
está en las partes de abajo donde llevan, esos Duzhambu pasa 
por allá, en el páramo si no que tiene un lindero o limite que el no 
puede pasar pa`arriba. Es ahí en donde los Wiwa tenemos el 
límite. Es la delimitacion del territorio Wiwa. ¿Cómo no pueden 
bajar?, porque Seránkua les dió un poder diferentes a las águilas 
entonces si ellos se unían iban a pelear por el poder, por eso 
Seránkua los dividió porque el vio que iban a pelear por poder, 
por sabiduría. Entonces tenían que estar aparte. A Dushambu le 
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dió la autoridad de cuidar a todos los pájaros de abajo, como un 
jefe. Duzhambu solo vuela de día y en las noches duerme, en el 
día sale, el no anda volando si no que se sube en un cerrito y se 
sienta a vigilar si no viene otro pájaro, todos los días como un 
vigilante. Si Bosoli se pasa a dos kilómetros del límite lo mata, 
Duzhambu es más pequeño y Bosoli es más grande pero lo 
jode.” (José Manuel Moscote, Marzo del 2005) 
 
Este mito resulta de vital importancia para el fortalecimiento de la cultura 
Wiwa, sus componentes estructurales permite establecer relaciones de tipo 
intercultural e interétnico que tiene que ver con la distribución del territorio.  
Cuando Serankua creó el mundo, se imprime un orden y en ese orden se 
asignaron funciones, deberes, derechos, responsabilidades y cada una de las 
aves se asigno un territorio. El padre Serankua determinó mediante señales y 
símbolos mitológicos que como en él caso de Bosoli y Duzhambu instaura las 
diferencias entre una etnia y otra (entre los Koguí y los Wiwa), en el contexto 
de sus obligaciones acordes con los parámetros territoriales para cada una.  
 
El interés de Ramón Gil de aprender de los Mamos y Mayores fue 
fundamental para las aspiraciones del nuevo proyecto Wiwa que se gestó 
desde los sesentas y que define en gran medida el papel que Ramón Gil ha 
desempeñado a lo largo del tiempo en el fortalecimiento cultural del pueblo 
Wiwa de Duklindúe, transmitiendo sus conocimientos tradicionales, ya que 
encuentra una idea generaliza del mito en cuestión, a lo largo de la cuenca del 
Guachaca. Esto realza el compromiso que tiene un Mamo de enseñar y de 
guiar a su gente a través de los relatos míticos como formula de aprendizaje, 
e instaura al mito como parte del pensamiento tradicional entre los Wiwa, 
además, de constituirlo como regulador de las relaciones interétnicas que 
definen muchas de las expresiones culturales Wiwa a lo largo del territorio 
serrano. Esto se articula a la cosmovisión/cultural/Wiwa a través de hechos 
concretos que configurar muchas de sus expresiones culturales con el 
territorio, tales como los ritos de confesión, consultas y pagamentos.  
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          “Bosoli el águila del páramo y Duzhambu el águila coliblanca, 
con el comportamiento altamente territorial han servido para que 
los mamas kagaba y wiwa, por intermedio de un detallado 
conocimiento de su etologia y de su ecología, establezcan un 
claro paralelo entre estas y la territorialidad de las dos etnias en 
cuestión, y más aún, con la territorialidad de cada mama. Bosoli 
aconsejaba sobre la parte de arriba, y Duzhambu sobre la parte 
de abajo, y cada quien ganaba en conocimiento sobre su 
territorio, cada uno conocía los lugares en donde debían 
confesarse, en donde debían poner los pagamentos para 
diversos fines, pero no conocía los del otro.” (Echeverría, 1993: 
214; 215) 
 
Así, reconozco en el vuelo de Bosoli y Duzhambu otro de insumos culturales,  
valuarte constituyente del pensamiento tradicional de la cultural Wiwa, y me 
imagino a Ramón Gil como autoridad tradicional (Mamo), narrando una y otra 
vez el mito de Bosoli y Duzhambu a las nuevas generaciones su pueblo. 
 
3.3.4. LA TERMINOLOGÍA WIWA 
A medida que escribo es texto me doy cuenta, que podrían ser muchos los 
insumos culturales que puede usar Ramón Gil desde su condición de Mamo y 
NAW, para revindicar a su pueblo frente a los hermanitos menores y su 
hermanos mayores. La condición cultural de los Wiwa de Duklindúe, está en 
gran medida atravesada por las actividades de Ramón Gil y el impacto de su 
discurso, si le damos un marco político, o desde una perspectiva cultural, 
mantiene un proceso reivindicatorio. Por eso quiero terminar este capitulo con 
las implicación que tiene la autodeterminación Wiwa (como concepto 
indígena) y el contexto múltiple de expresiones culturales Wiwa que rodean el 
termino, como los últimos insumos que reconfiguran la 
cosmovisión/cultural/Wiwa a partir de la relación con el territorio y que 
legitiman de una u otra manera el proceso de refundación de Duklindúe, ya 
que la re-significación y re-interpretación del territorio serrano, ha sido posible 
gracias al la doble función de Ramón Gil: como Mamo y como NAW que se 
mueve en las esferas de lo público, estatal e institucional.  
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 Los Wiwa han sido denominados de múltiples maneras de acuerdo a los 
diferentes momentos históricos que describen diversos fenómenos 
socioculturales y políticos, que se caracterizan por las relaciones que se han 
dado durante siglos, al interior de los pueblos indígenas de la SNSM, y con 
las diversas relaciones establecidas con el sujeto histórico no-indígena, 
entendiendo está relación como negativa, si tenemos en cuenta los diferentes 
proyectos de colonización que de manera violenta y sutil (según la trama 
historica),  que se han implementado en el territorio serrano, lesionando de 
manera directa a las diferentes poblaciones indígenas que vivieron distintas 
olas de colonización y las que hoy sobreviven a las diferentes olas de 
globalización en nuestros tiempos. Lo que quiere decir que sobrevive una 
tensión en las formas de relacionarse al interior de los pueblos indígenas y 
otra de relacionarse con el otro no-indígena. Si tenemos en cuenta nuestra 
locación temporal, entenderemos que estas relaciones estas intervenidas en 
primera instancia por una política de Estado/nación, ya establecida con la 
CPC-1991, donde se plantea la construcción de una nación que defienda la 
diversidad cultural y pluriétnica. Lo que desencadena en un interés por 
adquirir una identidad colectiva, por generar proyectos propios para el 
fortalecimiento de la identidad, la recuperación de la historia propia, y todas 
aquellas expresiones culturales que son propias de una tradición sujeta a una 
temporalidad pasada. Un pasado tradicional que se resignifica en un tiempo 
moderno, pero, que no deja de evidenciar un engranaje de las relaciones 
múltiples que desencadena una terminología con gran profundidad 
indentitaria, como lo es la autodeterminación Wiwa, por parte de los indígenas 
del Duklindúe. El termino Wiwa no solo es una autodenominación identitaria, 
no solo es un contenido cultural e histórico-mítico, también, es un concepto 
político donde se establece relaciones interétnicas al interior de los pueblos 
indígenas de la SNSM, lo que determina un contenido político de las nuevas 
formas de relacionarse con un exterior no-indígena siempre presente; pero, 
diferente en el hecho mismo, en que se encuentran planteadas las relaciones 
en la actualidad, teniendo en cuenta la presencia de las organizaciones de 
base indígena como fórmula para establecer el diálogo con esa otredad o 
exterioridad no-indígena en el plano local, nacional e internacional. 
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Observando la presencia de nuevos actores institucionales presentes en el 
territorio de la SNSM, que de una u otra forma mantienen una posición 
hegemónica, que repercute en la identidad de los distintos pueblos indígenas 
mediante la denominación de los mismos, marcando una barrera diferencial y 
jerárquica que no todo el tiempo los indígenas estas dispuestos a mantener. 
Lo que permite que se generen expresiones culturales propias, cargadas de 
poder político para contrarrestar las hegemonías presentes que por lo general 
señalan direcciones y planes de vida indígena.  
 
“En la literatura etnológica estos indígenas han sido 
denominados indistintamente como arsario, sanha o sanka, 
malayos, marokaseros y guamakas, todos nombres arbitrarios y 
erróneos que han contribuido a aumentar la confusión sobre el 
nombre propio y verdadero que se da de este pueblo indígena.” 
(Fajardo y Gamboa: 1999; 92) 
 
Una variedad de denominaciones indentitarias, expresan a su vez, una 
multiplicidad de relaciones en un marco histórico de la SNSM, que 
trascienden en una temporalidad resignificada de la identidad cultural Wiwa. 
Lo que se ajusta a una política interior de lo que somos, ¿Qué fuimos antes? 
¿Qué queremos ser ahora y cuál es nuestro compromiso en la SNSM? Por 
ejemplo: la denominación Arsario es de las más usuales en la historia de las 
relaciones con la otredad o exterioridad no-indígena, una designación 
otorgada por el proyecto hegemónico propiciado por los misioneros 
capuchinos, muchas veces respaldados por la nación y sus gobiernos de 
turno. “Estos fundaron por la fuerza una misión en un antiguo e importante 
poblado indígena, al que rebautizaron como El Rosario (hoy la sierrita), el 
cual paso a convertirse bien pronto en el centro de la actividad misionera 
desde donde se impuso, a la Virgen del Rosario como patrona de la región.” 
(Ibíd: 1999). Esto solo demuestra que a nivel histórico, se establecieron unas 
relaciones hegemónicas, que iban en contra de los intereses políticos, socio-
culturales y religiosos de los indígenas Wiwa, de ahí la importancia de la auto-
denominación Wiwa como formula de presentación de la identidad al interior 
de los pueblos indígenas de la SNSM, y con los hermanitos menores o 
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Súntalos, con los cuales se manejan otro tipo de relaciones en la actualidad, 
sinque el pasado histórico,  deje de interactuar en el presente.  
 
Nos encontramos con otro tipo de términos como el de Sanha, que hacer 
referencia a la auto-denominación que los indígenas hacen de ellos mismos 
de manera generalizada, mostrándonos como se borra esa barrera diferencial 
entre los diferentes pueblos indígenas de la SNSM, para formar parte de un 
conglomerado mayor, de una colectividad donde se establecen relaciones, y 
donde se desarrollan un conjunto de relaciones interétnicas en pro de la unión 
y el interés colectivo de ser reconocidos como indígenas entre los distintos 
pueblos a partir del término mismo. Lo que evidencia una forma de 
reconocerse así mismos como colectivo indígena, en medio de las relaciones 
interétnicas, y al mismo tiempo se establecen relaciones interculturales84 con 
los sujetos no-indígenas que hacen parte de una exterioridad no-indígena, 
pero, que son reconocidos al interior de pueblos indígenas como diferentes, 
cuando se establece una dualidad relacional que maneja el colectivo de 
pueblos indígenas, al identificar a los sujetos no-indígenas como Súntalo, 
formándonos una identidad.  
 
El término Malayo por su parte, es consecuencia de relaciones interculturales 
que se dieron con los colonos a lo largo de los diferentes procesos de 
migración. Por lo general fue asociado al apellido Malo, por ser muy frecuente 
entre los indígenas de las SNSM. Sin embargo, la denominación Malo 
también tiene connotaciones peyorativas, otorgadas no solo por los colonos, 
sino, por los misioneros que naturalizaron el término, dotándolo de un 
carácter negativo propio de los indígenas. Esto nos brinda un panorama de 
                                                 
84 Esta seria la historia del contacto de los indígenas de la SNSM con un sujeto cultural diferenciado no-
indígena. La colonia, la guerra de los mil días, la bonanza, los diferentes gobiernos del Estado/nación, 
entre otros, son momentos/sujetos culturales en la historia wiwa de la SNSM, que se caracterizan por 
este tipo de relaciones en el marco del reconocimiento y la conflictividad. Entendemos las relaciones 
interculturales en términos de la interculturalidad de Carlos V. Zambrano: “la interculturalidad es el 
conjunto de relaciones sociales objetivas de los seres humamos que admite el reconocimiento reciproco 
de las diferencias culturales, para sustituirlas, asimilarlas o transfórmalas. La intercultural es la base 
para los cambios culturales y la producción de identidades. Se trata, pues, de eventos que se 
desarrollan mediante enconadas luchas políticas, por lo que la interculturalidad no resuelve la 
convivencia de modo armónico, sino conflictivo.” (Zambrano, 2006: 107).  
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las formas de establecer relaciones interculturales e interétnicas entre el 
mundo indígena y el mundo de los hermanitos menores o Súntalos. 
 
En el proceso de fortalecimiento cultural del pueblo Wiwa de Duklindúe 
resulta vital recuperar un proyecto de vida indígena a partir de la identidad 
misma, he aquí la importancia de Ramón Gil cuando re-configura las 
relaciones al interior de los pueblos indígenas y desde el interior para con los 
hermanitos menores, en el simple hecho de tomar la determinación de 
recuperar un discurso Wiwa, renunciando a un entramado de particularidades 
Koguí cuando nos referimos a la identidad, por asumir un nuevo rol identitario 
al partir de la auto-denominación Wiwa, como etnia y cultura diferente de los 
demás pueblos indígenas de la SNSM.  
 
“Ojodeagua: ¿Cuál es tu nombre? 
R.G.: Ramón Gil Barros. 
Ojodeagua: ¿De donde eres tú? 
R.G.: yo soy de la Sierra Nevada de Santa Marta. Colombia. 
Ojodeagua.: ¿Eres Kogí? 
R.G.: Soy Kogí, Arsario, soy mestizo.” (Ojodeagua: 1988; 37) 
 
La identidad de Ramón Gil parece indeterminada pero no quiere decir que asi 
lo sea, esto corresponde a una multiplicidad de relaciones con actores 
asociados a diversos intereses. La popularidad Koguí asociada al concepto 
de tradición, pudo ser un determinante para que Ramón Gil asumiera una 
identidad indefina, pero, una estrategia para mantener en equilibro las 
múltiples relaciones dadas en el contexto interétnico e intercultural, si se tiene 
en cuenta que las relaciones establecidas con el mundo de los hermanitos 
menores, comienza a darse de manera interinstitucional, entre organizaciones 
gubernamentales y no gubernamentales, y donde las representaciones 
indígenas de la SNSM eran asociadas a la cultura Koguí “como la 
esencialización de un sistema de pensamientos estrechamente relacionado 
con la sostenibilidad –global- de la biodiversidad. Esta imagen identifica una 
asociación entre dos entidades asumidas como homogéneas, la Sierra y la 
cultura Koguí” (Orrantia: 2002; 46). Las respuestas de Ramón Gil parecieran 
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ser estratégicamente políticas, primero da la ubicación de su origen –yo soy 
de la Sierra Nevada de Santa Marta- y luego plantea un mestizaje que 
permite entender que los Koguí, no son los únicos que habitan la SNSM –soy 
Koguí y Arsario, soy mestizo- evidenciando acuerdos de representación que 
se dieron en las relaciones interétnicas en el contexto histórico indígena, y al 
mismo tiempo la denominación Armarios nos podría dar indicios de las formas 
en que los Wiwa se representaban así mismos, en correspondencia con la 
vivencial experiencia de la misión evangelizadora que cumplieron los 
capuchinos en la Sierrita (antes conocida como El Rosario, de donde se 
desprende el termino Arsario). La entrevista de la revista ojodeagua fue 
realizada a finales de los ochentas, cuando comenzaba el proceso de 
refundación del pueblo Wiwa de Duklindúe en la región de Guachaca. Hoy 
dos décadas después el proyecto de refundación Wiwa es un hecho cultural, 
lo que permite a Ramón Gil redefinir su identidad como indígena de la SNSM. 
Durante una conversación en La Peña con Ramón Gil hablamos de los 
Mamos que habían colaborado en el proceso de fortalecimiento cultural del 
pueblo Wiwa de Duklindúe, recordé que en muchas ocasiones los Wiwa 
mencionaban a un Mamo Koguí de nombre Lucas y le pregunte a Ramón Gil 
por él:  
 
“LBTG: ¿Cómo es el Mamo Lucas?  
RG: El dice que es Koguí, pero ellos son Wiwa, yo decía que yo 
era Wiwa-Koguí, pero no tengo ni una uña de Koguí, mi papa 
puro Wiwa de abajo y mi mama era hija de Kankuama. Como hoy 
en día ellos dicen Wiwa aparte, Koguí aparte. Yo decía eso para 
no dejar débil a los Koguí. Pero hoy en día como ellos dicen: 
¡Wiwa aparte!, ¡Koguí aparte!, ¡soy Wiwa completo, no soy 
chimbiao!” (Ramón Gil, Mayo del 2006). 
 
Ramón Gil deja a un lado la denominación Arsario para darle paso a la 
autodenominación Wiwa, lo que manifiesta un posible proceso de reinvención 
de la identidad a partir de un proyecto de recuperación de la cultural e historia 
Wiwa, que tiene su origen desde los años sesentas, cuando tiene el sueño 
con su abuela, y cuando entiende que para llegar a recuperar la región de 
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Duklindúe, necesita el aval de los Mamos de la SNSM. Un proceso de 
legitimación largo, colmado de ritos expresados en pagamentos, consultas y 
adivinaciones, además, de constantes procesos de aprendizaje al lado de los 
Mamos con quien compartió dudas y momentos de reflexión. Su gran triunfo 
consistió en recuperar el territorio de Duklindúe e iniciar el proyecto de 
refundación del pueblo Wiwa, que se fundamentó en recobrar la historia Wiwa 
e iniciar un proceso de recuperación de la cultura y fortalecimiento de la 
identidad, lo que le permite manifestar hoy con plena claridad que es Wiwa 
completo, no chimbiao. 
 
“Se dice que los Wiwa son de tierras bajas, porque así nos dejó 
Serankua, donde hay caracoli eso es de nosotros, ese caracoli se 
llama Zhango y de ahí viene Zharneika hasta allá es de nosotros. 
Venimos purificados y consagrando las tierras bajas, Duklindúe 
es un cerro sagrado muy antiguo, Gonawindua era menor.” 
(Ramón Gil, Abril del 2006) 
 
Vemos como están articulados diversos procesos de identidad alrededor de 
múltiples relaciones e intereses. Sin embargo, quiero resaltar el rol de Ramón 
Gil no solo como NAP-SNSM, NAW, Cabildo Gobernador, sino, como 
conocedor de su cultura, lo que genera un reconocimiento como autoridad 
tradicional, es decir: adquiere el estatus de Mamo entre su población por 
impulsar el proceso de refundación del pueblo Wiwa de Duklindúe, a través 
del conocimiento tradicional y la estructuración de un pensamiento Wiwa que 
va ganando espacio con el pasar de los años. Ramón Gil recupera el termino 
Wiwa como identidad, historia, cultura y política indígena. La 
autodenominación Wiwa es recuperada por Ramón para asociarla con la 
estructura mítica, donde la ley de Sé y Serankua como personaje espiritual 
define un orden territorial para cada uno de los pueblos indígenas de la 
SNSM.  
 
“Wiwa es el vocablo que en su propia lengua los designa como 
pueblo distinto y diferenciado de los restantes tres pueblos 
indígenas que habitan la Sierra Nevada, oponiéndose a los 
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vocablos Ika, Kággaba y Kankuamo. Según Trillos Amaya 
(1989:16) el primer elemento de la palabra, Wi, es un lexema que 
indica algo caliente y también se encuentra como radical en 
algunas palabras compuestas con el significado de engendrar, 
dar origen, y Wa, es una especie de clasificador o morfema que 
se utiliza para derivar nombres cuyos elementos pueden 
numerarse. De acuerdo con esto el vocablo Wiwa remite a los 
originarios de tierras calidas. 
 
Hoy estos indígenas reclaman y reivindican el nombre Wiwa para 
su pueblo como parte de su proceso de afirmación étnica y 
cultural, y consiguientemente rechazan todos los motes y 
sobrenombres que se les han acuñado a lo largo de los años.” 
(Fajardo y Gamboa: 1999; 93) 
 
Este último párrafo de Luis A. Fajardo y Juan C. Gamboa es esencial para 
contextualizar el discurso de Ramón Gil en la dimensión que tiene a nivel 
cultural como conocimiento tradicional y como hecho cultural, y por otra parte, 
desde el plano político como reivindicación de su pueblo en el escenario 
nacional y territorial de la SNSM. Esta reivindicación territorial es el resultado 
de una “sociopolítica del reconocimiento” en términos de Carlos V. Zambrano 
y la concatenación de insumos culturales que se articulan entre si, para 
fortalecer un discurso étnico del pueblo Wiwa como lo vemos presente en lo 
que expresa Jorge Peñaranda. 
 
“A estas causas de movimiento debemos sumarle el rol que 
cumplen o cumplieron los wiwa en relación a los otros pueblos 
indígenas de la Sierra, donde se les considero protectores de los 
Koguí, lo cual y junto con otros factores son los vectores del 
movimiento Wiwa. Esta idea se apoya en las palabras de Ramón 
Gil (arriba), el significado de la palabra wi (tibio, caliente) que 
compone al nombre wiwa y connota originario de tierras bajas y 
las normas y leyes del pensamiento del pueblo wiwa para la 
utilización del territorio donde. 
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“[…] los Wiwa argumentan que por su historia son ellos 
quienes tienen el deber, más que cualquier otro pueblo 
de cuidar el bosque cuyos padres más importantes son: 
Zharneika (Wiwa) Kalashe (padre de los árboles), 
Kalabia y Zaldúla, padre de los animales quienes a su 
vez son los padres ancestrales del pueblo Wiwa […]”. 
(Barragán, 1997: 114). 
 
Aspectos que los ubican en las zonas más boscosas y en el 
territorio que es marcado por el árbol caracoli (Zhangú) el cual se 
encuentra entre los 0 a 1000 msnm, y el vuelo del Duzhambu 
(gavilán de las partes bajas)” (Peñaranda: 2005; 50) 
 
En las palabras de Julio Barragán citadas por Peñaranda, encontramos la 
relación que ata a los Wiwa con los seres espirituales (dueños del los 
bosques, animales y árboles) como padres ancestrales del pueblo Wiwa, 
aspectos que Peñaranda relaciona acertadamente con la ubicación territorial 
y su continuo desplazamiento. Encontramos una variedad de insumos 
culturales que se complementan como: el árbol de caracoli (Zhangú), la 
historia mitaca de Bosoli y Duzhambu, que se articulan y le dan un mayor 
respaldo al proyecto cultural de Duklindúe gestado por Ramón Gil, 
expresando mucho de la cosmovisión/cultural/Wiwa en cuanto a la percepción 
y representación territorial que tienen los Wiwa del territorio de la SNSM, su 











4. APRENDIENDO A APRENDER 
 
Durante diferentes diálogos con Ramón Gil, en Gotshezhi, la Peña, Bonda, la 
OGT entre otros lugares, siempre ha dejado claro la preocupación por conocer 
la historia Wiwa sin dejarla de articular a la historia general de los pueblos 
indígenas de la SNSM. Esta historia general de los pueblos indígenas de la 
SNSM, se puede entender como una estructura del pensamiento indígena 
fundamentada en el origen del mundo y de los pueblos, con la intercesión de 
personajes míticos-espirituales que tienen ingerencia en todos y cada uno de 
los aspectos de la vida Wiwa y de los pueblos en general, constituyendo la 
cosmovisión/cultural/Wiwa y la de los demás pueblos de manera particular y 
con algunos afines históricos. Esta parte de la historia indígena esta asociada 
a patrones culturales propios de los indígena de la SNSM, y por otra parte, 
nos encontramos con una tradición histórica basada en la relación y 
reconocimiento que los pueblos indígenas de la SNSM hacen de un sujeto 
histórico no-indígena, con el que se han establecidos diversas formas de 
relación de acuerdo a la historia de la SNSM, sin dejar de lado que estas 
relaciones establecen una percepción indígena de la historia de las relaciones 
con dichos sujetos. Aspecto de la historicidad que de manera general se 
integra con la cosmovisión de los pueblos indígenas de la SNSM, 
constituyendo la historia indígena de la SNSM. Estas relaciones de alguna 
manera, hacen parte de la experiencia de las relaciones interculturales con el 
sujeto no-indígena diversificado al que se le es reconocido como hermanito 
menor o Súntalo (entre los Wiwa), y la creencia de que hay que protegerlos 
hasta de ellos mismos, como lo estipula la ley de Sé. De esta manera, la ley 
de Sé determina las relaciones interétnicas en un plano unificado de su 
cosmovisión o religiosidad que constituye el pensamiento indígena de la 
SNSM. En estos términos Julio Barragán considera que la estructura del 
pensamiento indígena de la SNSM se basa en el argumento religioso o 
tradicional que se manifiesta con las prácticas socio-culturales dentro del 
territorio de la Sierra.  
 
“En la Sierra el hilo conductor de las relaciones entre los 
pueblos indígenas, se basa en las relaciones entre los Mama, 
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sus autoridades tradicionales, quienes a parte de sus funciones 
religiosas, también tienen funciones políticas y de control social, 
la cual se reviste del argumento religioso o tradicional, para de 
esta manera poder cumplir con sus objetivos […] El territorio 
como ha de suponerse, es el visor de estas relaciones. El 
concepto de “corazón del mundo” y de “sitios sagrados” que los 
indígenas de la Sierra le dan no solo en teoría sino también en 
práctica cotidiana a su hábitat, se manifiesta en la existencia de 
espacios de poder en los cuales han de realizarse las 
discusiones acorde al tema. Es el caso de Makotama o del 
afamado cerro de Gonawindúa, donde han de tener lugar las 
eternas disquisiciones que sobre el uso del territorio cada 
pueblo indígena deba dar. […] Para ello, existen dos conceptos 
históricos en las relaciones interétnicas Yuluka y Zhigoneshi. En 
mala traducción podemos definirlos como estar en armonía y 
trabajar juntos respectivamente. Estos conceptos o estados de 
conciencia, se revisten de diferentes niveles a través de los 
cuales se va accediendo al acuerdo y a la puesta en marcha de 
ellos. Para alcanzarlos, la tradición indígena de la Sierra recurre 
a una de las prácticas fundamentales de su acervo cultural 
como lo es el Zhátukwa según los Kággaba o el Bunkweyka 
según los Iku, que podemos definirlo como adivinación.” 
(Barragán, 1997:41) 
 
Este argumento religioso tiene su expresión en prácticas socioculturales en un 
contexto múltiple de rituales fundamentales para la vida indígena en la SNSM. 
La idea de que la SNSM es el “corazón del mundo”, de que la ley de Sé 
determina las formas del uso territorial, y las practicas socioculturales dentro 
de él, como lo es ritual de Zhátukwa, necesita de proceso de adivinación y de 
pagamento a los seres espirituales o dueños de las cosas. Estas prácticas 
requieren del conocimiento tradicional para efectuar el pagamento en cada 
sitio sagrado de acuerdo al requerimiento sociocultural del momento. Por 
ejemplo: si se requiere madera para construir la Kunkuruba, el Mamo realiza 
la consulta Zhátukwa para establecer donde los seres espirituales 
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determinaron su construcción y donde Kalashéy Kalawia (los dueños de los 
árboles y el bosque) requieren su pago. Por eso en el proceso de refundación 
del pueblo Wiwa de Duklindúe, Ramón Gil le ha apostado a la recuperación de 
la historia Wiwa, realizando invitaciones a Mamos de otras etnias para que 
colaboren en el proceso de fortalecimiento de la identidad Wiwa, y así, cada 
quien realice su trabajo correctamente en lo que corresponde al cuidado de 
Gonawindua (la SNSM), en el marco de mantener la armonía y el trabajo 
juntos como indígenas, como lo menciona Barragán (Yuluka y Zhigoneshi).  
 
La preocupación de Ramón Gil por aprender de la historia indígena, lo llevó a 
estar rodeado de los Mamos de diferentes comunidades y pueblos indígenas. 
Ramón Gil, nació en Avingue (Cesar) el 18 noviembre de 1938, lo habia 
mencionado con anterioridad, en un difícil momento para los indígenas de la 
SNSM, quienes vivenciaron un proceso de migración y colonización 
consecuencia de la política de Estado de finales de siglo XIX, que quería 
impulsar el desarrollo y una economía de base cafetera y ganadera. Los 
diferentes productos agrícolas anunciaban nuevas dinámicas entre indígenas 
y no-indígenas, lo que condujo a nuevas formas de establecer relaciones 
comerciales. Este tipo de relaciones, sumadas a los distintos procesos de 
catequización con las misiones capuchinas que particularmente sufrieron los 
Wiwa en la comunidad del El Rosario (La Sierrita), ocasionó la perdida de 
muchas expresiones culturales Wiwa y el desinterés mismo por la 
recuperación de la historia Wiwa. Esta fue una preocupación temprana que 
tuvo Ramón Gil, quien tomó cualidad de liderazgo indígena y entendió que 
para defender estos intereses, tenía que preparase de muchas formas. La 
importancia de los Mamos con quien se relacionaba, consistía en el aporte 
que estos transmitían a Ramón Gil en aspectos constitutivos de su propia 
cultura. Entre estos aspectos culturales encontramos nuevamente la ley Sé o 
la ley de Origen, constitutiva del pensamiento indígena Wiwa y estructura 
fundamental del conocimiento tradicional como lo manifiesta Jorge 
Peñaranda, contextualizando la disposición que tuvo Ramón Gil durante su 
adolescencia de aprender de los sabios (Mamos):  
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“Ramón en estos tiempos, ya hombre de familia y con la visión 
más clara, sobre la situación de desinterés que vivieron algunos 
wiwa por su historia, opta por relacionarse con mamos que le 
enseñen el conocimiento ancestral. El sabía muy bien lo que 
quería ser, un líder, para eso no bastaba ser descendiente de 
Ruabico ni mucho menos hijo de toda una dinastía de mamos, 
sino que también debía aprender los códigos de antigua, la ley de 
Sé y todas esas costumbres que algunos habían olvidado, por las 
nuevas dinámicas culturales introducidas por la colonización.” 
(Peñaranda: 2005; 80) 
 
Desde esta perspectiva entendemos un interés y la condición innata de 
liderazgo que posee Ramón Gil. Su descendencia le permite gozar de un 
estatus prestigioso dentro de la población Wiwa, dada las relaciones de 
parentesco reflejadas en una dinastía continua de Mamos, pero aspecto 
insuficiente para lograr su propósito de desarrollar un proyecto indígena Wiwa 
que lo convertiría años más tarde, en autoridad tradicional (Mamo).En Ramón 
Gil encontramos más que una variante no idealizada de los procesos y 
condiciones previas por las que tiene que pasar un Mamo, antes de lograr su 
reconocimiento. El estatus de Ramón Gil como Mamo se presenta por 
condiciones distintas a las consideraciones tradicionales. Sin embargo, el la 
forma de orden tradicional en en que adquiere el conocimiento tradicional 
legitima su rol como Mamo y la puesta en práctica del conocimiento entre los 
Wiwa del pueblo de Duklindúe, ya que procede de la enseñanza de Mamos de 
gran prestigio como lo manifiesta su hijo David Gil en una entrevista realizada 
por Jorge Peñaranda.  
 
“Jacinto Alberto Burrua un wiwa que heredó de los abuelos de 
Ramón, el fue el que le pasó el conocimiento a Ramón. Ese 
conocimiento se lo tenía que entregar a alguien del mismo linaje, 
Ramón aprendió más arriba de Ranchería por Aguamala, siete 
meses duró con el mamo Burrua, él le puso penitencia y cumplió. 
Muchos mamos Koguí aprendieron de los wiwa de Nelio Barro y 
Jacinto Alberto Burrua, le decían Burrua porque viví en un filo que 
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se llamaba Burrua, Jacinto decía que tenía la herencia de los 
familiares de Ramón, y se iba a morir y necesitaba que 
aprendiera un Gil y le entregó el conocimiento a Ramón, para 
morir con la conciencia tranquila, él estaba pendiente que viniera 
algún Barro, algún Gil y llegó mi papa” (David Gil, diciembre del 
2005) 
  
La condición del aprendizaje sobre la historia indígena y conocimiento 
tradicional en Ramón Gil, se da de manera diferente a la forma tradicional en 
que los Mamos Wiwa escogen a sus aprendices (Kuibis) por augurios y 
adivinaciones que muchas veces se expresan a través de la visita de aves u 
otro tipo de rituales de consulta y adivinación como Zhátukwa. Ramón Gil, 
goza de un prestigio familiar caracterizado por un linaje de tradición de Mamos 
y una ascendencia de guias espirituales como Ruabico85, lo que le permite 
adquirir el conocimiento tradicional sobre el origen de la vida, la fecundación, 
los dueños de la sangre, los animales entre otros temas. Su proceso de 
aprendizaje puede verse como una variante diferente de la tradicional, si se 
tiene en cuenta que el reencuentro con su padre natural (Mamo Rumaldo Gil) 
fue determinante para impulsar el desarrollo personal de Ramón Gil. Este 
reencuentro se da después de muchos años de abandono a consecuencia de 
la separación con su madre, sin embargo, fue positivo para las aspiraciones 
de Ramón Gil, ya que el padre le enseña sobre la historia Wiwa y lo relaciona 
con los Mamos que le trasmiten el conocimiento tradicional. Esto evidencia 
una diferencia en el plano de ritualizaciones y aspectos que caracterizan la 
escogencia de los Kuibis, tales como la edad y años de aislamientos como lo 
manifiesta Luis A. Fajardo y Juan C. Gamboa cuando se refieren a los 
depositarios de los saberes tradicionales de los Wiwa.  
 
“Los Mamos son personajes que desde temprana edad y a lo –
largo de muchos años de aprendizajes y sacrificios, que 
requieren años de aislamiento y dietas restringidas donde el 
consumo de sal no esta permitido, han recibido una formación 
                                                 
85 Ver: Esquema. 2. 
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especial e integral que los ha llevado a conocer en profundidad y 
con erudición la espiritualidad y tradición de su pueblo, 
convirtiéndose de manera en los depositarios por excelencia de 
todo los saberes sagrados y profanos.” (Fajardo y Gamboa: 1999; 
96) 
 
Esto quiere decir que las dinámicas culturales de los Wiwa adoptan otras 
posturas, y aunque el reencuentro de Ramón Gil con su padre fue un tanto 
tardío y a una edad avanzada, esta condición no impidió su aprendizaje e 
impulso la reinvención y contextualización de las dinámicas tradicionales del 
aprendizaje Wiwa. 
 
“Pues yo entré por ahí para recuperar nuestra cultura verdadera, 
¿Cómo? Para recuperar la cultura o saber el conocimiento, las 
prácticas, significados y entender cumplimientos, eso es muy difícil. 
Dure como veinte, treinta años andando con los Mamos grandes, 
con los sabios, ellos conocen la historia desde el principio del 
mundo hasta el final.” (Ramón Gil, marzo del 2005) 
 
La recuperación de la cultura verdadera como lo manifiesta Ramón Gil, es la 
idealización de una sociedad indígena en armonía en su relaciones con su 
medio natural y los hermanitos menores. Esta búsqueda constante de 
conocimiento tradicional e interpretación del mismo para la práctica cultural, 
conllevó a que después del reencuentro con su padre, emprendiera un viaje 
de vida hacia una constante búsqueda de sus orígenes y de su historia como 
indígena. A sus veinte-un años de edad Ramón Gil recibía el Damburru86 una 
gran experiencia cultural que lo enriquecía de conocimientos tradicionales, 
mientras escuchaba durante largas noches a los Mamos, sabios que le hablan 
sobre el origen del mundo, la ley de Sé. Su padre le generaba la inquietud de 
la recuperación del territorio Duklindúe, Mutanzhi [Ciudad Perdida], el cerro de 
Ayukunarua (Peñaranda:2005) sitio sagrado donde había una laguna que 
requería pagamentos, y cuyo cuidado dependía exclusivamente de los Wiwa, 
                                                 
86 Forma de llamar el poporo en danama. 
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para cumplir con la parte que al pueblo Wiwa le corresponde del cuidado de 
Gonawindua (la Sierra Nevada de Santa Marta).  
 
La primera vez que llegue a la comunidad de Gotshezhi fue en noviembre del 
2003, durante una experiencia de campo que correspondía a asignatura de 
fundamentos de antropología dictada por el profesor Fabio Silva. Ramón Gil 
nos recibió con un ritual de purificación, donde se requirió de la concentración 
y reflexión de los presentes para dejar fluir las malas energías en el río 
Guachaca (Nakulin-Tuke)87, acto seguido nos colocó las aseguranzas que 
expresaban la bienvenida a la comunidad y la purificación de cada uno de 
nosotros, que al mismo tiempo les aseguraba la protección frente a cualquier 
energía negativa que portáramos. Fue en medio de esta experiencia, que 
comencé a escuchar la palabra Mamo (o Mama) por parte de los pobladores 
Wiwa: “él Mamo esta en la loma, él Mamo de la comunidad es Ramón Gil” 
entre otras frases que asociaban a Ramón Gil como el conocedor de la 
historia Wiwa y de la comunidad. Durante el mes de septiembre del 2004 
realicé observaciones formales a las comunidades de Gotshezhi y 
Kemakumake, con la idea de madurar la investigación sobre las autoridades 
indígenas, esto fue consultado directamente con Ramón Gil quien me 
manifestó la voluntad de colaborar, agregando que él solo era “Mamo 
tinterillo”, frase que comprendí más tarde durante una conversación donde 
resaltó su desempeño como primer cabildo gobernador de la vertiente norte y 
su gestión para la conformación de la Organización Gonawindua Tayrona a 
finales de los ochentas, donde contó con la autorización de Mamos Koguis y 
Wiwas quienes le manifestaron su respaldo. “Para ser Mamo se requiere de 
mucho tiempo y preparación, yo ande con los Mamos durante mucho tiempo y 
perdí a mi mujer por eso, pero no me alcanza todavía, todavía falta mucho, 
por eso yo soy tinterillo” (Ramón Gil, septiembre del 2004). Su recorrido por 
varias comunidades de la SNSM, en la búsqueda constante del conocimiento 
tradicional y el entendimiento del mismo, termina en los primeros anuncios de 
una crisis por un ideal imaginado, donde el Mamo, es concebido en el 
                                                 
87 “Según Reichel- Dolmatoff (1985), el nombre del río Guachaca es nakulin-tukue que se deriva de la 
palabra koguí naku que significa sal y de la palabra wiwa tukua que significa quebrada” En: (Fajardo, 
1992:17).  
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pensamiento indígena como la máxima expresión de sabiduría y autocontrol 
para llevar a cabo sus tareas de pagamentos y adivinaciones que le permitan 
determinar la mejor decisión para cada uno de los aspectos que rigen la 
cosmovisión indígena y el mundo tangible entre los Wiwa. La preocupación de 
Ramón Gil se agudiza en una búsqueda personal por la perfección o ideal de 
Mamo, ya que lo que ve, solo corresponde al discurso y no a la realidad 
concreta, los Mamos están muriendo y los que quedan están incumpliendo las 
leyes tradicionales.  
 
“Ellos no cumplen la ley verdadera, segundo no conocen los 
significados, tercero no los tienen en la práctica, nada más teoría, 
duré mucho tiempo con ellos y no a habido capaz de cumplir 
esas leyes. Entonces me aparté a la cuenca de Guachaca, a ver 
si yo podía recuperar esos cumplimientos, prácticas y 
significados. Empecé en el año 1987, hasta hoy en día, lo he 
estudiado, analizado, investigado y creo que me voy a morir y no 
voy a llegar ni la mitad” (Ramón Gil, Marzo del 2005) 
 
Esto tan solo corresponde a una actitud de reflexión que viene adoptando 
Ramón Gil desde el 2005, posterior a esto deja de presentarse a diferentes 
escenarios políticos para dedicarse exclusivamente a la meditación, reflexión 
y recuperación de muchos aspectos de la vida Wiwa que él quisiera transmitir 
a los pobladores del pueblo Wiwa de Duklindúe. Su hogar en Bonda y la loma 
en La Peña, fueron los lugares escogidos para el trabajo espiritual que ha 
venido realizando en los últimos años, con mayor intensidad. El trabajo de 
campo realizado durante los meses de marzo, abril, mayo y junio del 2006 
confirmaban la misma práctica cultural adoptada por Ramón Gil desde el año 
anterior, que consistía en: levantarse temprano, prendía la radio para 
escuchar las noticias88, después de un intercambio de opiniones referentes a 
                                                 
88 La radio es un medio de comunicación con la otredad no-indígena, una exterioridad que preocupaba a 
Ramón Gil dadas las noticias de corrupción que asociaba inmediatamente a la falta de trabajo espiritual. 
Una preocupación constante por que hermanito menor entendiera la necesidad de conservar la madre 
tierra, Gonawindua (SNSM) para no cometer actos indebidos. Entre las emisoras escuchadas se 
encuentra RCN y las de la región como Radio Galeón, entre otras. Algunas de las noticias que llamaron 
al atención de Ramón Gil fue: 7 personas secuestradas en Kennedy, Bares cerrados por vender alcohol a 
niños en Bogota, fraude electoral en el Magdalena, 300 mil votos aportados a la campaña presidencial 
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las noticias y se alejaba a La Loma (en La Peña), sitio sagrado desde donde 
se conecta con el mundo espiritual. En ese momento el silencio es vital para 
escuchar lo que la madre naturaleza tiene que decirle a Ramón Gil, a través 
de los múltiples sonidos que emiten los diferentes animales y donde se 
destacan las aves, el viento, los árboles, el trueno, etc. Todo este tipo de 
fenómenos naturales, tienen un lenguaje y un conjunto de significados propios 
que solo los Mamos pueden interpretar. El resultado final es la preocupación 
de Ramón Gil quien percibe la furia de la madre naturaleza, anunciado que el 
fin del mundo se acerca y sí la deuda de los hermanitos menores junto con la 
de los indígenas de la SNSM (hermanitos mayores) no se termina de pagar, 
se incrementaran las lluvias, terremotos, maremotos, etc. Después de largas 
horas de ayuno vuelve pasado el medio día, tipo tres de la tarde para comer 
algo que su esposa le ha preparado, para luego finalizar la tarde, se mete en 
la Kunkuruba, donde dialoga con los hombres que bajan de trabajar de sus 
fincas mientras Poporean89 y esperan la noche.  
 
“El fin del mundo se acerca y para evitar temblor de tierra o viene 
un relámpago y nos mata a toditos, o la brisa, entonces 
paguemos a Serankua. Paguemos bien donde Serankua, allá 
vamos a ganar premios, ¡casa!, ¡caminos!, ¡cultivos, sin dolor, sin 
hambre!, pero si aquí vamos sin cancelar deuda, teniendo deuda 
demasiado ¿Cómo vamos llegar directo donde Serankua?, 
estamos soñando porque estamos pensando que estamos 
cancelando la deuda, cancelamos pero un ratico y luego estamos 
pensando mal, no estamos caminando derecho. A veces yo digo 
mi hermanito menor ¡porque no comprende!, dicen que tienen 
grande científicos, los sabios han dicho que los grandes 
científicos son un parasito de la madre tierra. Aprenda para darle 
más valor, más fuerza a la madre tierra, de nosotros se llama 
Anokua para darle a la madre tierra, pero los científicos no lo 
                                                                                                                                             
de Álvaro Uribe., la promoción del mundial de fútbol “la patria es la selección de fútbol”, noticia ultima 
que causo curiosidad en Ramón Gil el día 4 del mes de abril del 2006 a las 6:00 a.m. 
89 Piensan, reflexionan, meditan mientras utilizan el damburo o el poporo. Expresión cultural que tiene 
connotaciones sobre el origen del mundo, la fertilidad, la vida, y otras aplicabilidades en la vida diaria 
de los indígenas de la SNSM.  
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hacen profanan la naturaleza. Serankua es el único que sabe que 
ley nos va aplicar, solamente pensemos eso, respiremos 
purifiquemos nuestro, cuerpo, corazón, y alma para cuando 
estemos muertos lleguemos bien tranquilos paz donde Serankua, 
yo no estoy pensando en, riqueza, plata avioneta, carro, esto no 
nos salva” (Ramón Gil, Abril del 2006) 
 
A pesar de que Ramón Gil dice ser Mamo tinterillo, este tipo de sacrificios 
personales y actos son propios de un doliente que siente a su gente y procura 
la protección de los mismos, a través de una estrategia indígena que 
incorpora la recuperación de la historia, la utilización de patrones culturales 
tradicionales para recontextualizar la cultura Wiwa a los cambios de la Nación 
multicultural (al mismo tiempo la de los demás pueblos indígenas como 
colectivo social de la SNSM), la lucha por la recuperación del territorio y el 
fortalecimiento de la identidad y reinvención de la misma como dinámica de la 
transición de procesos sociopolíticos, que encausan la sociopolítica del 
reconocimiento. Es precisamente en la multiplicidad de rituales como el 
Zhátukwa, donde se consuma la comunicación con el mundo espiritual y los 
dueños de las cosas e interpreta para conducir o proponer un camino de vida 
para los Wiwa de Duklindúe, que se traduce en rituales de pagamentos, 
confesiones, etc., que rigen todos y cada uno de los aspectos de la vida90 de 
los pobladores de la cuenca del Guachaca que ven en él, a su máximo líder. 
Este liderazgo es visto desde dos puntos de vista: primero; desde el contexto 
de las NAW, donde se reconoce el trabajo de representación de los intereses 
indígenas durante su periodo de cabildo gobernador, y segundo; no queda 
duda que la población Wiwa lo reconoce como autoridad tradicional, 
conocedor de la historia Wiwa, Mamo (sabio) de la cuenca del Duklindúe. Este 
es un reconocimiento de los Wiwa de Duklindúe a los conocimientos 
tradicionales que cohesionan el accionar social, visto en las prácticas en el 
marco de los rituales de bautizo, entrega del Damburro a los jóvenes en 
transición de adultos, las uniones matrimoniales, etc., por mencionar algunos.  
 
 
                                                 
90 Social, política, religiosa, económica y cultural. 
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4.1. ENSEÑANDO A ENSEÑAR 
Durante los primeros días del mes de marzo del 2005, sostuve una 
conversación en la Loma de Kemakumake con Ramoncito Gil (hijo mayor de 
Ramón Gil) que me comentaba que su madre era Koguí, por eso sabía hablar 
en Koguian. En estos momentos estaba ejerciendo un rol de Mamo dentro de 
la comunidad, lo que me pareció algo incomprensible ya que meses atrás era 
reconocido por la población Wiwa como Yuikuma (comisario) dentro del 
pueblo de Duklindúe. Esto me llamó mucho la atención ya que por lo general 
los Mamos son el proceso de una multiplicidad de señales, augurios, rituales y 
conductas de aislamiento, reflexión que fortalece su conocimiento tradicional y 
la puesta en práctica del mismo. Solo al final de la conversación, cuando me 
encontraba en la Uraga91 reflexionando sobre lo acontecido, entendí lo que 
estaba pasando mientras hablaba con Ramoncito Gil. Cada uno de los 
pobladores de la comunidad de Kemakumake se acercaba a La Loma, 
hablaba en damana con Ramoncito, el silencio invadía la atmósfera cultural 
del momento y después de un rato los hombres que se habían acercado se 
retiraban a trabajar a sus fincas. Eso aconteció conmigo sin darme cuenta en 
el momento, Ramoncito Gil me preguntó que soñé, yo le relate el sueño que 
tenia que ver con una disputa entre animales (exactamente una pelea entre 
perros), posterior a eso me dijo que respirara y me concentrara para dejar ir al 
sueño, tiempo después me volvió a preguntar ¿Cómo me sentía? A lo que yo 
respondí desprevenidamente que bien. Estando en la Uraga entendí, que lo 
acontecido frente a mis ojos fue un ritual de purificación del que yo había 
hecho parte sin darme cuenta. Estaba frente a un acto que se suponía era 
exclusividad de los Mamos, realizado por un comisario en transición de Mamo, 
o algo cercano a un proceso diferente de las formas tradicionales de concebir 
culturalmente un Mamo entre los Wiwa, si tenemos en cuenta lo expresado 
por Luis A. Fajardo y Juan C. Gamboa: 
 
          “El niño que resulta apto para recibir esta educación especial 
debe estar siempre bajo la custodia y la autoridad de los Mamos, 
desde los cinco años hasta el momento en que recibe el dumburu 
                                                 
91 Casa, vivienda tradicional de los Wiwa.  
 137
(poporo) cuando ya es considerado adulto. Este aprendizaje 
requiere que el niño permanezca durante nueve años en un 
estado de aislamiento y bajo una estricta dieta, dedicado a la 
profundización de sus conocimientos sobre el universo, la 
naturaleza y el pueblo Wiwa” ( Fajardo y Gamboa, 1999;98) 
 
Estas consideraciones son opuestas en una primera instancia al rol ejercido 
como Mamo por parte de Ramoncito Gil, quien se caracteriza por se una 
persona entregada al trabajo comunitario, al de su finca, incansable con el 
machete, a una inagotable entrega de su labor como hombre que sostiene 
una familia Wiwa. No pude evitar regresarme y preguntarle a Ramoncito Gil 
¿Cómo se daba la escogencia para Mamo entre los Wiwa? A lo que respondió 
enfáticamente “entre los Wiwa no importa la edad, tenia cuatro años de estar 
ejerciendo como comisario y en esté momento se necesita quien de consejo”. 
Tajante respuesta que ubica esta dinámica cultural en un ámbito de la 
diversidad de alternativas o caminos que buscan los colectivos culturales para 
prolongar sus expresiones concretas. Quería partir de este hecho concreto 
para contextualizar la reconfiguración de los patrones culturales Wiwa, en 
dinámicas contemporáneas, sujetas a cambios legítimos de las formas de 
enseñar y aprender a ser sujeto indígena (Mamo, Yuikuma, Kashimama, 
promotor de salud, cabildo, etc). Siempre se darán variantes, recursos 
culturales alternativos que reinventan las formas estructurantes de las 
estructuras sociopolíticas, sin que el contenido cultural pierda su esencia  en 
lo posible. De ahí que lo verdaderamente importante de la compresión del 
hecho cultural es la capacidad de resignificación del campo cultural en sí, 
hermosa explicación que Ramoncito Gil me da del hecho cultural en cuestión: 
“debo escuchar las confesiones de la comunidad, ya hiciste Zhagonezhi 
(entregar) al contarle el sueño a Serankua, eso es una confesión que hay que 
entregar a Serankua con los ojos cerrados, ahora hay que esperar que nos 
dice”.  
 
No puedo evitar pensar en este hecho cultural como la resultante de un 
proceso sociopolítico y cultural, que concentra la historia de la enseñaza de la 
 138
cultura92 entre los Wiwa de Duklindúe, y la respuesta cultural que refleja la 
enseñanza en si. Ramón Gil (padre) tiene mucho que ver en esto, ya que la 
puesta en práctica de rituales liderados por Ramoncito Gil (hijo) manifiesta el 
efecto de las enseñanzas de Ramón Gil al interior de las complejas relaciones 
socioculturales que se dan en el pueblo Wiwa de Duklindúe.  
 
4.1.2. RECUPERANDO LOS ESQUEMAS TRADICIONALES DE LO 
APRENDIDO A LO ENSEÑADO  
El interés de Ramón Gil por adquirir el conocimiento tradicional como 
elemento en el que podría encontrar las respuestas personales que 
caracterizan su posicionamiento en el mundo indígena de la SNSM, es decir, 
darle repuesta a las preguntas universales que reflejan la cosmovisión 
particular desde donde se generan las inquietudes existenciales de todo los 
seres humanos por la vida y la creencia de una supuesta funcionalidad como 
ser dentro de la vida misma. Ramón Gil en los últimos años expresa un 
descontento que refleja una crisis del ideal de Mamo, desde donde se 
cuestiona como indígena la idealización de un Mamo tradicional93 como 
esteriotipo a seguir, sin que lo pueda ver en la realidad concreta, después de 
un balance o reflexión comparativa entre lo hablado y practicado por los 
Mamos que acompañaron su recorrido en la adquisición del conocimiento 
tradicional. La crisis se evidencia con la preocupación de Ramón Gil por la 
falta de Mamos verdaderos y la muerte de los que existían. Ramón Gil 
comprendió que para superar la crisis había que cifrar las esperanzas en un 
neo-proceso tradicional que asegurara la transición cultural del conocimiento 
tradicional, y optó por preparar a su hijo Emilio en un contexto múltiple de 
rituales tradicionales que reivindicarán las formas tradicionales de las 
selección para los Kuibis (aprendices de Mamos).  
 
 
                                                 
92 La cultura se entiende aquí, desde su más amplia dimensión, la historia Wiwa (mito y el mundo de las 
relaciones con el suntalo), el pensamiento indígena, el conocimiento tradicional, la 
cosmovisión/cultural/Wiwa. 
93 Mamo tradicional: es utilizado en el más profundo de los sentidos que la percepción indígena, intuye 
sobre este sujeto indígena en cuestión, con una gran carga simbólica de lo que implica el termino 
tradicional en la configuración mental que los pobladores indígenas de la SNSM tienen respeto al 
Mamo, como ideal a seguir, a recuperar, teniendo en cuenta el recorrido histórico que hace el Mamo 
como sujeto de un pasado y presente indígena.  
 139
Foto. Nro 5. Las autoridades tradicionales en Gagaka (la loma) de Gotshezhi.  
 
 
En la Foto de izquierda a derecha José Malo (Kashimamo), Ramón Gil (Mamo), Emilio Gil 
(Kuibi-Mamonguma). Gagaka (la loma) Gotshezhi, abril de 2004. Foto Jorge Alberto 
Peñaranda. En: la Ilusión de Matuna. Tesis de grado, 2005. 
 
La reivindicación de las formas tradicionales de escoger a los Kuibis, es 
puesta en practica por Ramón Gil al transmitir sus conocimientos tradicionales 
a Emilio dentro de los espacios y parámetros socioculturales propios de una 
tradición Wiwa en recuperación, como consecuencia de varios procesos de 
aculturación entre los que se destaca, los proyectos evangelizadores en la 
Sierrita, el antiguo pueblo del Rosario. A diferencia de Ramoncito, Ramón Gil 
insta a que la preparación de Emilio reivindique los procesos tradicionales de 
selección y aprendizaje, como lo manifiesta en una conversación en Loma de 
la Peña. 
 
“Si tengo un muchacho preparándose, enseñándole (Emilio), y 
Ramoncito también está preparándose pero es de nivel bajo. 
Emilio ¡si el cumple! Si le gusta le voy a entregar toda la sabiduría 
el conocimiento. Para conocer todo tiene que durar nueve años 
sin ponerle la mano a la mujer, siete meses concentrándose, 
purificando alma, corazón y cuerpo. Respirando con la 
naturaleza, alimentar la naturaleza. Hay veces el joven no 
cumple, hay veces que el joven puede venir una necesidad. En 
este momento todavía va bien, no ha caído, va pa’lante, va firme, 
pero es muy pesado. Cuando el muchacho se esta preparando 
no puede trabajar, no puede buscar leña, no puede estar 
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riéndose, todo es muy prohibido, solo puede estar con Serankua. 
Pero en la comunidad también falta un comisario, un cabo que 
conozca este reglamento, que conozca este entendimiento de las 
leyes de Serankua para enseñar a la comunidad. Entonces yo 
soy solo ahora, me falta enseñar al comisario, cabo, el promotor. 
Todo me toca, enseñando a los pelaos míos y enseñando al 
comisario. No hay apoyo. Es difícil.” (Ramón Gil, Marzo del 2005) 
 
Fot. Nro 6. Ramón Gil y algunas autoridades Wiwa recibiendo conocimiento tradicional, 
preparándose para asumir su rol dentro del pueblo.  
 
 
Abril del 2006, Gagaka (la loma) de Gotshezhi. Foto. LBTG. 
 
A Ramón Gil le toca la dura tarea de aprender de la historia indígena de la 
SNSM, además, de generar la convicción sólida de un pensamiento Wiwa que 
da cuenta de lo que hemos llamado la cosmovisión/cultural/Wiwa, como 
sinónimo de una particularidad étnica que refleja el proyecto de vida Wiwa, en 
lo que le corresponde a cada pueblo (la etnia Arhuaca, koguí y Kankuama). 
Afortunadamente esto no ha sido en vano, pues, ya notamos una oratoria en 
Ramoncito y en Emilio que da cuenta de su papel sociocultural como 
autoridad tradicional dentro del territorio de la SNSM, y el territorio Wiwa en 
particular. Así lo manifiesta Emilio cuando nos habla a continuación de los 
sitios sagrados:  
 
“Hay unos sitios sagrados que comienzan desde por allá en san 
Lorenzo que nosotros le llamamos Duklindúe por allá hace unos 
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ochenta o cien años venían nuestros abuelos nuestros 
tatarabuelos del cesar venían a pagar en Duklindúe, porque ellos 
sabían de ese sitio sagrado es el más importante y conocido en 
la sierra. En esa parte hay sitio sagrado. En ese sitio había unas 
cuatro lagunas que eran sagradas. De ahí va para allá en 
Teyuna, también sitio sagrado. Siempre los abuelos de nosotros 
venían a hacer pagamento. De ahí bajando por acá por, nosotros 
le llamamos Kalabangaga. Allá ahora es donde tenemos una 
unguma y una ushui, tenemos un pequeño pueblito, también es 
sitio sagrado. De ahí bajando por Kemakumake , no ahí en el 
pueblo, sino, más abajito hay una cascada ahí es sitio sagrado, 
de ahí corre por gotshezhi, es sitio sagrado, pero, no aquí si no 
en unos doscientos metros hay un sitio donde se puede pagar, de 
ahí sale pa` donde desemboca este río en el mar. Entonces para 
nosotros esos sitios son sagrados, entonces que hacían, venían 
a pagar de lejos ¿para qué? Para que las enfermedades no 
fueran de acá para allá, porque en nosotros la naturaleza también 
nos pide. Así que nosotros debemos pagar. Nosotros indígenas 
respetamos la naturaleza. Para que. Para estar bien de salud en 
la familia en la sociedad en el pueblo para que no hayan 
enfermedades. Al no pagar la naturaleza nos cobra en forma de 
enfermedades, en forma de problemas, entonces de allá se paga 
de para acá. Entonces hoy en día ya tenemos quince o diez-seis 
años de estar por acá, entonces hoy en día el Mamo ve como 
nosotros indígenas tenemos que intercambiar el pago de paca 
hacia pa´ allá al cesar. Uno va a los sitios sagrados de por acá 
hacia allá de allá hacia acá un intercambio, un equilibrio,.por acá 
se ve muchos sitios sagrados destruidos profanado y hoy en día 
nosotros queremos recuperar y rescatar esos sitios, y curar 
sanear ¿como? Como lo hacemos nosotros espiritualmente como 
hacemos nosotros uno no entiende como lo sanea pero 
espiritualmente lo hacemos ¿Cómo lo hacemos? Los mamos 
siempre hacen eso.” (Emilio, Marzo del 2005)  
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El aislamiento de Emilio, las comidas bajas en sal, los espacios donde 
permanece, tales como: las lomas de las comunidades que constituyen el 
pueblo de Duklindúe, el reconocimiento de los sitios sagrados y las prácticas 
del Zhátukwa, adivinación, pagamentos, dan cuenta de la reivindicación de las 
tradiciones Wiwa y de las prácticas socioculturales en el territorio. Los 
parámetros que establecen Ramón Gil para entregar el conocimiento 
tradicional y la facultad de asumir el rol de Mamo a Emilio, son muy diferentes 
a los concedidos a Ramoncito. Este último se destaca por sus labores 
domésticas y su trabajo incansable con el machete, no mantiene dieta, 
aunque se concentra diariamente al igual que su hermano Emilio. Estas 
variantes nos muestra la capacidad de adaptación y de reinvención de la 
cultura en procura de su continuidad, en su derecho propio al cambio y a 
transformación de acuerdo a los requerimientos que exige el momento 
histórico. 
 
4.1.3. MUERE UNA ESPERANZA Y NACE OTRA 
Con la muerte de Emilio pareciera que gran parte de las esperanzas de 
transmitirle los conocimientos tradicionales a una persona con las condiciones 
acertadas se desvaneciera. La perdida de tres de sus hijos94 en menos de un 
año lo llevo a pensar que algunos hermanos mayores le estaban deseando 
maleficios para la desaparición al pueblo Wiwa95. Ramón se aferró aún más a 
la idea de realizar los ritos de pagamentos, para la protección de los suyos y 
de los hermanitos menores que durante años venían haciendo las cosas mal 
en el territorio. Los hermanitos menores cometieron un error muy grande con 
los actos de guaquearía96 profanaron muchos lugares sagrados que se 
encuentran en recuperación. La región de Duklindúe sufrió la tala 
                                                 
94 Los hijos de Ramón Gil que mueren de manera consecutiva son: Emilio, Ramonita y Romualdo. El 
primero de dengue, aunque se manifiesta que su muerte obedeció a otro tipo de enfermedad tropical. 
Los dos siguientes murieron a consecuencia de la picadura de culebra.  
95 Ramón Gil manifestaba que los hermanitos mayores que le deseaban el mal a los Wiwa, se deseaban 
el mal así mismo, porque a cada uno de los pueblos indígenas les corresponde la obligación de 
pagamentos en los sitios sagrados de acuerdo como lo estipula la ley de Sé, para mantener la armonía. 
Directo de Ramón Gil.  
96 En la década de los cincuentas las continuas olas migratorias de los campesinos del interior del país, 
encuentran en el litoral norte el espacio para refugiarse de la violencia, abriendo caminos hacia los 
adentros de la SNSM, permitiéndoles toparse con asentamientos prehispánicos. Este hecho genero una 
dinámica socio-económica conocida como guaquearía. Ver: (Pedro arenas, 2004) 
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indiscriminada de árboles para darle paso a la bonaza marimbera97. Es 
posible que los seres espirituales y dueños de las cosas en represalia por la 
falta de pagamentos, le hayan cobrado a Ramón Gil de ésta manera. Sin 
embargo, Ramón Gil considera que Emilio se fue purificado porque cumplió 
con la ley de Sé, y con el compromiso de todo indígena de la SNSM, de 
mantener el equilibrio de las cosas a través del Zhátukwa (el ritual de consulta 
o adivinación), para determinar los pagos correspondientes en los sitios 
sagrados o centros de poder (Ezwama), de acuerdo al dueño espiritual que lo 
requiera. Toda la historia de la SNSM está escrita en la piedra de Donama y 
debe ser interpretada por los Mamos para realizar sus disposiciones.  
“Yo aprendí mucho hoy en día me está sirviendo, y Donama la 
piedra habla eso, está hablando eso. Lo importante es el alma el 
cuerpo es una camisa vieja, por eso yo hablo con mi gente, le 
digo mucho, si oye muerto por ahí déjelo, bótelo no importa que 
lo coma gallinazo. Pero cuando llego aquí y me preguntan como 
así, me duele -¿que te duele?- el alma que esta bien purificado 
se fue, la ropa (el cuerpo) se pudre por ahí. Por eso cuando a mi 
se me muere muchacho (hace referencia a Emilio) no me 
enfermo mucho. Si está purificado bien ya se fue donde 
Serankua, pero si yo veo que es un muchacho loco, manchado 
ahí si me da dolor. El que no esta cumpliendo la ley verdadera se 
lo lleva Klinyuaka donde vamos a sufrir, pero si nos morimos sin 
deuda, purificados, amen vamos bien si dolor, por eso cuando 
Emilio se me fue, yo se que el muchacho no se fue manchao, 
Serankua lo llevo, ¡pa’ que dolor, pa’ que va llorar!, la camisita 
quedo ahí como ropa vieja, ropa nuevo pero se quedo ahí (aquí 
se refiere al cuerpo de Emilio), pa’ que dolor, pa’ que va llorar.” 
(Ramón Gil, Junio del 2006) 
 
                                                 
97 “desde 1973 comenzó a sembrarse Marihuana en la cuenca baja del río Guachaca. la cuenca se fue 
quedando sin bosques y la gente iba cogiendo plática. La marihuana entro en furor. Era 1978, la época 
en que arranco la bonanza.” Ver: (Falla, Adriana y Mónica Baquero, 1999) 
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En la piedra de Donama está escrito lo que sucedió, lo que tiene que suceder 
y lo que sucederá para el destino de los Wiwa, y según Ramón con la ayuda 
de Seránkua resistirá lo suficiente para dejar su legado. 
 
La presencia paramilitar en la Región de Duklindúe y en la comunidad de 
Gotshezhi que constituye el pueblo, me obligó a retirarme a finales del 2005 
para retomar campo durante los primeros días del mes de Marzo del 2006 
cuando en términos de los habitantes de a región Guachaca “la marea está 
bajita”. Después de bajarme en Guachaca esperando la autorización de 
entrada por parte del comandante paramilitar de la región, decidí entrar 
arbitrariamente. Estuve caminando alrededor de una hora hasta llegar a La 
Peña, donde se encontraba Ramón Gil. Eran aproximadamente las nueve de 
la mañana cuando pregunté por Ramón y su mujer Maria Elena Mojica me 
respondió que se encontraba en La Loma. Dejé la maleta al lado de un árbol, 
repartí algunos dulces a los niños, adultos y mujeres y me dirigí hacia La 
Loma. Ahí encontré Ramón Gil solo, mambeando al lado de una tutumita de 
donde salían burbujitas, realizando Zhátukwa. Hizo que me concentrara que 
entregara mis pensamientos a Serankua y luego me autorizó para continuar 
con el trabajo de campo, me dijo que hablara con la gente de Gotshezhi y de 
Kemakumake, y que cuando bajara le pidiera la aseguranza. Acto seguido 
recogí mi maleta y seguí el camino a las comunidades. En Kemakumake una 
semana después de mi primer encuentro con Ramón Gil, y de tener varias 
conversaciones con Ramoncito durante estos días, me levanté temprano para 
emprender camino de vuelta llegando a Gotshezhi a las ocho de la mañana. 
Le pedí una gaseosa a evangelista descansé un rato y seguí camino abajo 
rumbo a casa. Una hora-hora y media después me encontraba en la entrada 
de La Peña. Me pregunte por Ramón Gil y decidí entrar, nuevamente deje mi 
maleta y seguí a la Loma, se encontraba Ramón Gil mambeando al lado de la 
misma tutumita a espera de la burbujita. Me pidió nuevamente que me 
concentrara y me puso la aseguranza.  
 
A mi regreso en Abril como habíamos acordado llegué a La Peña, Ramón Gil 
nuevamente en La Loma, en ayuno, mambeando a lado de la tutumita, me 
comenta que su sitio preferido para los rituales de adivinación y pagamentos 
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era Bonda, luego le gustaba La Loma de La Peña porque era fresca y estaba 
cerca de Guachaca, sin embargo, tenía una reunión con las autoridades 
tradicionales a la que no podía faltar, pues, tenía la obligación de fortalecer un 
Ezwama, un sitio sagrado donde se concentra mucho poder de donde 
emergió Matuna98 después que lo metieron al hueco los Sangramena, en el 
poso de Kushezhi99, al lado de Gotshezhi. Emprendimos camino hacia la 
comunidad de Gotshezhi, con su hijo Juan Ramón, José Gregorio (profesor de 
la escuela) su esposa Maria Elena y varios niños Wiwa que nos hicieron 
compañía. Arribamos a eso de las nueve de la mañana, lo primero que hizo 
Ramón Gil fue dirigirse a La Loma de Gotshezhi, donde ya se encontraba 
Ramoncito su hijo Mayor, todos nos fuimos acomodando y el díalogo en 
Damana invadió el sitio sagrado. Ramón Gil después de cierto tiempo, y al 
quererme hacer parte de la discusión, comenzó hablar en español. Primero 
habló de la importancia de recuperar la historia de Matuna, de lo conveniente 
que era para el fortalecimiento de la cultura Wiwa, luego habló de lo 
importante que era la asistencia de algún representante Wiwa (especialmente 
de Duklindúe) a las reuniones de San Francisco100 (Pueblo Viejo, en la 
Guajira). Y luego tocó un punto al que me gustaría hacer referencia: el de la 
preparación de Juan Ramón Gil para Mamo ante la muerte de Emilio. La 
práctica del Zhátukwa le había mostrado a una persona más con las 
condiciones acertadas para recibir el conocimiento de Matuna y el 
conocimiento general de los indígenas de la SNSM. Muere una esperanza con 
Emilio Gil pero renace otra con Juan Ramón Gil, a quien de ahora en delante 
le tocara aprender los preceptos que estipula ley de Sé, para el cuidado de la 
SNSM, de toda y cada una de las cosas cuanto existe en este territorio. 
Nuevamente retoma Ramón la historia de Matuna mientras su hijo Juan 
Ramón escucha la historia que origina la creación de la comunidad de 
Gotshezhi.  
 
                                                 
98 “Los Sangrameneros no querían escuchar la palabra, el consejo. Entonces iban matando querían 
acabar los mamos. En eso matuna era buena. Igual que yo, estaba de recuperar la cultura, de no 
pelear. Un día dijeron: él habla mucho de recuperar conocimiento, vamos a amarrarlo y mandarlo al 
hueco pa´vé si encuentra a la madre.” (Peñaranda: 2005; 128). Para mayor compresión ver: Jorge 
peñaranda, la Ilusión de Matuna. 2005. tesis de grado.  
99 También conocido entre los Wiwa como el poso de Matuna.  
100 A esta reunió asistiría Ramoncito, donde participaron varias autoridades tradicionales y al parecer 
había una delegación de la ONU. 
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“Matuna era un hombre que aprendió mucho y se crecieron 
Sangramena y fueron matando gente buena y dejando gente 
mala, Sangramena practicaron más negativo y comenzaron a 
comer gente. Entonces Matuna se metió en el holón del encanto 
y ahí lo tiraron, le dijeron si ve la madre hala, como mil metros y 
le preguntaban si vio la madre –nada- , dos mil metro no podían 
sacar la gente se canso se reventó el hilo y se callo al abismo. 
Cuando llegó donde la madre Bokga llegó chiquitico como 
garrapatita callo en el cuero de un tambor que también se llama 
Bokga y la madre dijo ¿pero por que suena?, lo cogió y lo vio lo 
iba matando, los jueces dijo no matar. Lo guardó y a los nueve 
días hizo hombre y se creció, Bokga preguntó quién era y el 
contesto Matuna, -¿a que viniste?, me están comiendo todo allá. 
Entonces Bokga le dió poder pero como era chiquitico le dieron 
Poporo de poder y creció nuevamente, no se quien dijo poporo 
en nosotros es Damburro, y entonces vino y cuando vino 
Sangramena está acabando todo, comenzaron apaliar 
Sangramena, gano Seneke le dió fuerza y quedó todo bueno, 
guerra a habido mucho invisible.” (Ramón Gil, Abril del 2006) 
 
Hablar de Matuna es alimentar la historia Wiwa y las prácticas socioculturales 
dentro de la región del Duklindúe (su territorio). Contando la historia Ramón 
Gil alimenta el Ezwama, el sitio sagrado de donde proviene Matuna con la 
sabiduría necesaria después del encuentro con Bokga (La Madre), quien le 
entrega del Damburro, este último sinónimo de reflexión y conocimiento 
tradicional. Mientras ellos mambean se reivindican procesos tradicionales de 
la construcción del conocimiento, del aprendizaje y enseñanza propia. Ramón 
Gil prosigue, mientras el resto escuchamos la historia Wiwa y la necesidad de 
hacer Aganguashi. 
 
“Hay que hacer Aganguashi, reflexionar, confesar desde 
fecundación, nacer, crecer, hombre recibir mujer y seguir 
Aganguashi hasta morir, para no tener deuda porque estamos 
comiendo fruta sin comprar, estamos tomando agua sin comprar, 
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no le compramos a Yimaku (fruta), no le compramos Kalashe 
(cultivo, bosque), no estamos comprando a Tayrona (cuarso), ni a 
Tayku (oro). Para no endeudarse mucho hay que ir pagando y 
reflexionando eso es Aganguashi. Nosotros sabemos que la tierra 
es como una casa, sabemos que es redonda y es como una 
persona, tiene costillas, pulmones. Sin tripas uno no puede vivir, 
la tierra es un pulmón por eso el Mama esta pagando todos los 
días el temblor “Suakala” eso es como temblor de tierra a 
Shendukua, que es quien sostiene la tierra, cuatro punto 
cardinales, porque sino se abre la tierra, esta casa no esta 
completa pero más o menos.” (Ramón Gil, Abril del 2006) 
 
Fot. Nro 7. Ramón Gil enseñando historia Wiwa.  
 
Abril del 2006, GagaKa (La Loma) de Gotshezhi. Foto. LBTG 
 
El confesar es necesario para Ramón Gil, ya que desde antes de la 
fecundación vamos tejiendo el hilo de la vida, desde que nuestros padres nos 
crearon en espiritual vamos asumiendo la deuda de ellos y de sus 
antepasados. El Aganguashi es compromiso de confesión, de pagamento 
para mantener el equilibrio entre el plano espiritual y material que atraviesan 
la vida de los Wiwa. Para Ramón Gil tejer la vida es el sentido de la existencia 
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y con ella se hace necesaria una práctica sociocultural que mantenga altos 
grados de convivencia, no solo entre los seres humamos, sino, en comunión 
con el medio ambiente y el mundo espiritual como partes de un todo. El 
Aganguashi promueve la integración de los niveles de relación entre 
naturaleza/sociedad, fracturados en la sociedad moderna101. 
 
En el pensamiento indígena Wiwa no existe la ruptura entre los niveles de la 
relación hombre/naturaleza, lo que permite la constitución de una cosmovisión 
integral de estos universos. Esta cosmovisión del mundo arroja luces del 
pensamiento Wiwa como consecuencia de una forma de construcción de 
conocimiento propio, o lo que denominan algunos Mamos y pobladores Wiwa 
como: conocimiento tradicional. Este conocimiento tradicional esta articulado 
al mundo espiritual. Juan Ramón y todo los que nos encontramos en la Loma 
(Gagaka), escuchamos la historia del Serankua, del ser espiritual que encarna 
lo positivo. Serankua establece unas leyes que hay que cumplir y esto solo se 
puede cumplir si se asume la disposición de Aganguashi, entendiéndolo como 
un estado de conciencia. La practica del Aganguashi depende en gran medida 
de las relaciones que se establecen con Serankua, teniendo en cuenta que 
gran parte del comportamiento Wiwa está determinado por la ley de Sé. Esta 
ley determina expresiones socioculturales que tienen un origen espiritual y en 
su efecto causan un accionar de la cultura Wiwa en lo material. Para Ramón 
Gil la falta de compromiso de los Mamos con los seres espirituales y el 
incumplimiento del Aganguashi por parte de los pobladores indígenas de la 
SNSM, es lo que ocasiona los Bugingumas102 que sufre la humanidad, los 
colombianos, los Wiwa en la SNSM.  
 
                                                 
101 Entendiendo que las sociedad moderna es una expresión global de la modernidad, un proyecto global 
de origen occidental, lo que hoy se reconoce como Eurocentrismo incluyendo a los EEUU. Esta 
condición global tiene su origen en la expansión de las redes de mercados transatlánticos durante la 
colonia como momento histórico. La colonia como momento histórico desaparece, pero la condición 
global de la colonialidad en la modernidad aún permanece en tres niveles de control y denominación 
conocidos como: la colonialidad del poder, la colonialidad del ser y la colonialidad del saber. Esta 
última es una condición de superioridad de unos saberes Eurocéntricos frente al saber local. La 
construcción del conocimiento razonal divide la relación hombre/naturaleza para volverla un objeto de 
estudio controlable. Ver: Edgardo Lander. (Ed.). 2000. La colonialidad del saber: eurocentrismo y 
ciencias sociales. Perspectivas Latinoamericanas. Caracas: Facultad de Ciencias Económicas y Sociales 
(FACES-UCV). 
102 Esta palabra en Damana se acerca a la palabra problema o conflicto en español.  
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El Aganguashi es un compromiso que debe transmitir Juan Ramón a los 
pobladores Wiwa en su rol de guía espiritual, y es precisamente la articulación 
del pensamiento mítico, la construcción del conocimiento tradicional y los 
procesos de consulta del Zhátukwa que determinan el pago a los seres 
espirituales en sus respectivos sitios sagrados o centros de poder (Ezwama), 
lo que permite a la gente Wiwa recrear el territorio en la práctica cotidiana y 
reconocer que “la forma en que se asume el territorio entre los wiwa obedece 
a un proceso histórico en el que el espacio se transforma en un texto 
codificado que solo los mamo pueden leer.” (Córdoba: 2006; 90). 
 
 
5. LOS PROYECTOS EVANGELIZADORES Y SU IMPACTO EN LA 
REFUNDACIÓN DE DUKLINDÚE  
 
En el capitulo anterior vimos como la refundación del pueblo Wiwa de 
Duklindúe, se da en medio de la articulación del pensamiento mítico con los 
procesos de construcción de conocimiento tradicional, que procuran la 
recuperación de la historia Wiwa descrita a través de los procesos de 
aprendizaje y de enseñanza, que están enhebrados por Ramón Gil, su hijo 
Emilio, Juan Ramón y Ramoncito, como parte constituyente de la historia 
Wiwa de Duklindúe. Si bien es cierto que la refundación del pueblo Wiwa de 
Duklindúe, no está asociada directamente a procesos de migración como 
causa de la huida a los constantes proyectos de evangelización que privaron a 
los Wiwa de sus prácticas culturales, queremos explorar en este nuevo 
capítulo el impacto de estos proyectos evangelizadores en los Wiwa y que 
efectos directos tuvo en la refundación del pueblo Wiwa de Duklindúe. 
 
5.1. LAS MISIONES EVANGELIZADORAS 
La historia de la SNSM describe procesos de encuentros y desencuentros 
entre un sujeto cultural diferenciado no-indígena y los indígenas de la SNSM, 
en medio de una disputa por el poder, dominación y control del territorio de la 
Sierra, lo que implica una dominación de un ser por el otro, en términos de la 
naturalización de unas jerarquías según diferencias raciales que tienen 
respaldo en una lógica cientificista que atribuye cualidades peyorativas a los 
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indígenas de la SNSM. Durante la colonia la clasificación de la población 
encuentra su esplendor y de esta manera el imaginario jerárquico de la 
población mediante un pensamiento racializado se fortalece durante la época 
precapitalista Republicana con una clara práctica sociocultural en espacios de 
trabajos diferenciados entre indígenas, negros, criollos y españoles según el 
cuadro jerárquico. Aunque circulaba un discurso del buen salvaje los 
indígenas eran señalados para ese entonces como indios: “eran bestias y 
débiles y siervos por naturaleza” (Arias, julio. 2005; 71). Los imaginarios de la 
clase dominante parecieran tener siempre el compromiso de civilizar a los 
indígenas de la SNSM. En términos de Julio Arias; es una constante el 
adoctrinamiento o el intento de sometimiento de los indígenas a las 
instituciones eclesiásticas y políticas de los distintos gobiernos coloniales y 
nacionales. 
 
Según los Wiwa su procedencia tiene orígenes en la región de Marokaso, El 
Rosario y Guamaka donde siempre hubo presencia de campesinos a 
consecuencia de olas de violencias que provocaban migraciones desde el 
interior del país. Esta situación parecía incomoda para los Wiwa quienes 
optaban por retirarse a nuevos lugares evitando procesos de aculturación que 
datan del siglo XVII según Maria trillos.  
 
“Aunque diversos factores pueden señalarse, el principal fue el 
establecimiento de las misiones en los poblados de Atánquez, El 
Rosario y Marokaso. Este hecho pudo atraer a muchos colonos 
criollos que fueron estableciéndose en estas regiones. Los 
misioneros enseñaron la doctrina católica y organizaron la 
parroquia y las escuelas. A esto debe agregarse las constantes 
guerras civiles que obligaron algunos costeños a refugiarse en 
las montañas y a convivir con los indígenas.” (Trillos, 1989; 18) 
 
Se presenta una situación de relaciones interculturales entre indígenas y 
hermanitos menores que pone en riesgo el estado de la cultura Wiwa.   
Comienza a fracturarse la identidad Wiwa, teniendo en cuenta que se 
establece una forma diferente de aprendizaje y de enseñanza, que procura 
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desplazar de manera tajante, las dinámicas culturales que permiten la 
construcción del pensamiento mítico, para darle paso a un modelo de 
pensamiento occidental (católico) de concebir el mundo.  
 
Maria Trillos considera que hay tres momentos en la historia de la SNSM, en 
que la gente cercana a las faldas se ve en la obligación de refugiarse a las 
estribaciones:  
 
“La guerra de los 1000 días, la masacre de la Zona Bananera y 
finalmente la época de la violencia a finales de la década de los 
años cuarenta. Este último suceso obligó a muchos campesinos 
santadereanos y antioqueños a invadir predios de los indígenas. 
En Atánquez se dió un mestizaje tan fuerte, que acabó con los 
Kankuamos, el cuarto grupo indígena que habitaba la Sierra. La 
obra misionera lentamente fue eliminado las bases culturales de 
los wiwa, quien en un comienzo entablaron relaciones muy 
amistosas con los misioneros. Solo cuando estos se 
inmiscuyeron en asuntos religiosos y les prohibieron sus ritos y 
costumbres llegaron a sublevarse. […] Para 1740 ya existían las 
parroquias en Saharino cerca al actual Marokaso, la de San 
Isidro en Antánquez y la de Guamaka. Estas tres parroquias se 
encargaban de catequizar los territorios wiwa y Kankuamos. Los 
misioneros responsables de la evangelización prestaban 
constantes quejas a sus superiores, porque los indígenas no 
abandonaban con facilidad sus ritos y costumbres religiosas” 
(Ibíd.1989: 19) 
 
Las bases culturales de los Wiwa iban siendo debilitadas en la medida en que 
pasaba los distintos proyectos catequizadores. Teniendo en cuenta que la 
base de las relaciones interculturales presentes, encontraban su fuerte en el 
empeño de los misioneros por establecer una cosmovisión cristiana del 
mundo a los indígenas, una nueva forma de pensar que se alejaba de la 
propia, un idioma de compresión diferente al damana por uno dominante 
como el español, los Wiwa no tuvieron más opción que abandonar las 
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poblaciones del El Rosario y Marokaso después de casi dos siglos de olas 
misioneras entre el siglo XVII y XVIII, que se complementa con la invasión de 
su territorio por parte de campesinos durante la primera mitad del siglo XIX. 
Algunos Mamos Wiwa optaron por refugiarse en poblaciones Koguí, 
generando dinámicas de compadrazgo que fortalecen las relaciones 
interétnicas desde entonces.  
 
5.2. LA MIRADA WIWA DEL IMPACTO EVANGELIZADOR  
Las sociedades mantienen una identidad sobre la base de las tradiciones que 
caracterizan a su propia cultura. Esa identidad cultural parece adoptar un 
congelamiento finito que garantiza su permanencia en el tiempo, sin embargo, 
ninguna sociedad se encuentra aislada y el contacto con otras sociedades y 
culturas diferentes generan impactos, que solo se pueden evaluar al interior 
de la cultura misma de manera positiva o negativa. En este sentido las 
culturas tienen la propiedad de redefinirse y reinventarse, alejándose de un 
encajonamiento de una identidad fija, para adoptar un concepto más flexible 
de identidad cultural, dispuesta al cambio que exige la misma dinámica 
cultural. 
 
Durante el mes de mayo del 2005, en el trabajo de campo tuve la oportunidad 
de realizar una entrevista a David Gil (hijo de Ramón Gil) quien trabaja en la 
OGT como asesor de asuntos territoriales. David quien a los días se 
encontraba colaborando en la construcción de la Kunkuruba y Ushui, en La 
Peña, estaba rindiendo reporte acerca de su trabajo en la OGT, el tema de 
información era el balance que había causado la congregación de muchos 
indígenas en un sitio sagrado cerca de la desembocadura del río Ranchería, 
ante la otorgación de la licencia de la construcción de la represa de río 
Ranchería. Aquí David logra exponer lo que piensa del impacto que han 
sufrido los Wiwa durante la historia indígena de la SNSM.  
 
“Bueno yo creo que recontando un poco la historia, nuestro grupo 
es quien ha recibido el impacto más fuerte, primero los españoles 
pasando por los curas, los curas capuchinos sobre todo, pasando 
por la guerra de los mil días, pasando por la época de la bonanza 
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marimbera y actualmente la guerrilla, bueno todos los actores 
generales armados […] Nuestra gente fueron los que recibieron 
el impacto más fuerte. Bueno, Kemakumake, esta estación es 
nueva para nosotros, porque por aquí estuvieron los forasteros, 
con ese impacto que tuvo nuestra gente de abajo, hay mucho 
indio que se fueron para arriba, a poblar zona alta en donde 
estaba prohibido poblar, que era sitios sagrados, pero lo fueron a 
poblar ¿porque? para seguir manteniendo la cultura, la lengua. 
Muchos Wiwa se voltearon y cayeron donde los hermanitos 
menores, muchos Wiwa que fueron criados por los capuchinos, 
fueron criados con pelo corto, con pantalón y dejaron de hablar la 
lengua, porque los capuchinos no querían. Es decir, ya no había 
un orden social, no había una autoridad, muchos Wiwa perdieron 
eso, se las quitaron […] Entonces debido a todo eso, a todo ese 
mal que nos llegó. Bueno, en la época de la bonanza marimbera 
muchos Wiwa salieron a tratar de buscar unas regiones mejores, 
para seguir llevando la lengua, las costumbres, el baile, las 
danzas, etc. Nosotros a esta zona llegamos en año 1987 en 
búsqueda de una mejor forma de vivir, en búsqueda de mejores 
tierras, para formar relaciones y seguir llevando eso a las 
comunidades.” (Kemakumake, Mayo del 2006) 
 
Momentos como la colonia, las misiones capuchinas, la guerra de los mil días, 
la bonanza marimbera, etc, son referentes históricos que ubican a los Wiwa 
en un escenario conflictivo y de desencuentros interculturales. Desde la 
perspectiva Wiwa asumida por David, hay unas relaciones de dominación que 
impactaron directamente sobre la cultura Wiwa, originando un proceso de 
aculturación. Pero el pueblo Wiwa encuentra estrategias como el 
desplazamiento continuo para contrarrestar esos procesos de aculturación. 
 
“Pese a la resistencia, individual y colectiva, activa y pasiva, que 
desde un comienzo los Wiwa realizaron contra la presencia 
capuchina en su territorio, esta no fue suficiente para evitar los 
irreparables daños que se le causaron a su integridad étnica y 
 154
cultural a su conciencia como pueblo. De esta manera muchas 
comunidades terminaron integradas a la cultura mestiza local y 
regional, desarraigadas de su reciente pasado indígena y 
asumiendo su inédito rol de “civilizados”. Las comunidades que 
lograron continuar transitando por la sendas de su tradición lo 
hicieron amparadas en una estrategia de continuos 
desplazamientos, generados por verdaderos movimientos 
mesiánicos y milenaristas, que llevo a los lugares mas recónditos 
de y encumbrados de la Sierra Nevada.” (Fajardo y Gamboa, 
1999; 118) 
 
En una condición continua de desplazamientos como recurso para mantener 
las tradiciones, el pueblo Wiwa emprende una campaña de fortalecimiento de 
la identidad y la cultura al optar por la continua fundación de comunidades en 
procura de la unidad étnica. En este sentido, autoridades como Ramón Gil 
asumen un rol importante para sus pueblos ya que es precisamente el interés 
por buscar nuevas tierras para la continuidad de la cultura, lo que nos permite 
hablar de Gotshezhi y Kemakumake como hecho cultural concreto. El punto 
de vista de David Gil es las distintas disputas por el control de territorio de la 
SNSM.  
 
“El problema siempre fue por territorio, siempre se nos fue 
arrebatando, arrebatando siempre. Siempre una tendencia al 
dominio del territorio, a la colonización, hubo un tiempo, ahorita 
más o menos ahí con los resguardos, con la constitución pero 
antes también el desconocimiento a las autoridades tradicionales 
genero muchos problemas. En el caso de la Sierra apenas 
queremos como restablecer y que la misma comunidad empiece 
a reconocer a las autoridades tradicionales como autoridades, 
porque antes la autoridad era un inspector de policía, lo Mamos 
quedaron como desplazados. Eso nos trajo muchos problemas 
para la cultura, eso fue muy duro. La imposición del ron, de los 
procesos de evangelización.  
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Últimamente se está llegando a unos acuerdos entre la justicia 
ordinaria y la justicia indígena, esos acuerdos están llegando, 
cuando se tenga que hacer en la sierra se pueda hacer allá, 
antes era el inspector de policía el que justiciaba, sancionaba y 
todo.  
 
En el caso de la represa de la guajira, estamos tratando de hacer 
una acción judicial, pero usted sabe que como esto viene a nivel 
nacional, a nivel del Estado, del gobierno, esto es muy difícil. 
Incluso hay una tutela, una demanda al estado, vamos a ver 
como nos va. 
 
Cuando hablamos de Gotshezhi hablamos de un pueblo nuevo, 
claro que en esa zona hubieron otros grupos indígenas, otros 
hermanos indígenas que ya desaparecieron, después vino la 
colonización. Cuando hablamos de Gotshezhi y Kemakumake, 
ahí los indígenas no llegaron como desplazados, eso es decirle 
mentiras. En esa zona llegamos, yo creo que mi papa siempre lo 
ha dicho y nosotros repetimos lo mismo, el quiso buscar una 
zona, una región, un sitio, organizar un pueblo para seguir 
cultivando, para seguir llevando o desarrollando la cultura como 
tal, la tradiciones o la lengua misma.  
 
Te voy a contar la historia, a los Wiwa nos empiezan a dar duro, 
primero los españoles, el golpe más duro fue cuando los 
capuchinos entran a la Sierrita y empiezan ha imponer la religión, 
nos dieron en todo el ojo, eso era un sitio sagrado, se instalaron 
ellos ahí y empezaron a imponer la religión católica. A raíz de eso 
muchas familias se fueron por la parte arriba, por Suribaka, por 
Cherua, por Avingue. La primera migración nuestra es cuando se 
meten los capuchinos. La segunda migración es cuando hubo el 
conflicto de la guerra de los mil días, todo esa cosas nos afecto, 
las guerras civiles, hubo unas migraciones de familias hacia la 
guajira de Mingueo pa` arriba, después, hay migraciones en la 
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época de la bonanza marimbera, hay migraciones hacia la 
cuenca del río jerez, hacia la cuenca del río ancho, del río 
palomino, esas son la migraciones que ha habido por conflicto 
por problemas. Pero mi papá, mi familia, migraron en esta época, 
cuando se metieron los capuchinos, mi bisabuelo se fue pa´ 
Avingue y de allí, se empezó a formar una familia grande, la 
familia Gil, y mi papá fue el resultado de esa migración de esa 
época, pero mi papá ya no nació en la Sierrita, sino, que nació en 
Avingue, pero mi papá tenía ese espíritu de ver las cosas hacia el 
futuro, muy visionario el hombre, entonces a raíz de eso empezó 
a venir donde los Mamos, a la guajira y después el vio que 
Avingue el territorio era muy reducido, la idea de él era buscar 
una zona en donde llevar a la familia de él para seguir 
desarrollando o llevando esa historia, esas costumbres como 
cultura indígena, como pueblo, por eso es que él migra a río 
Ancho pa´ arriba, en la zona de los Koguí, de ahí el migra hacia 
esta zona buscando un sitio solo para empezar a formar una 
comunidad nueva, donde realmente lleve la tradición, que se 
siguiera manteniendo la lengua, como tener un territorio propio o 
al menos un territorio más propio, con ese sueño entro a la zona 
del Guachaca y empezó a formar comunidades nuevas, 
respetuosas de las leyes antiguas, de las normas, alejadas de los 
vicios; el trago, todas esas cosas. Con esa idea él llegó a esa 
zona, es una forma de migrar pero no por conflicto directamente, 
sino, por buscar otra zona donde seguir desarrollando la cultura, 
claro que mi papá ese resultado de esas migraciones de esas 
épocas del conflicto.” (David Gil, La Peña. Mayo del 2006) 
 
Advertimos como a lo largo del discurso de David Gil, se manifiestan varios 
temas, entre ellos: el reconocimiento de un conflicto que ha generado el 
control por el territorio serrano, el desconocer a las autoridades tradicionales 
como legítimos representantes de los intereses Wiwa, pero, además una 
persecución de los distintos regímenes dirigidos hacia estas autoridades que 
por lo general busca su exterminio y produce una pérdida significativa para la 
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cultura Wiwa. David Gil legitima un Estado que desde “la sociopolítica del 
reconocimiento” (Zambrano, 2003:189) adentra a la cultura Wiwa como parte 
de un Estado multicultural y pluriétnico, donde hay una condición reciproca del 
reconocimientos de justicia. Por un lado, se encuentra la justicia ordinaria, y 
por otro, la justicia indígena como lo manifiesta David Gil. No resulta extraño 
hablar de Gotshezhi y de Kemakumake como pueblos nuevos que en realidad 
reivindican las tradiciones de la cultura Wiwa, que causan procesos de 
fortalecimiento de la identidad, de recuperación de la historia y de los 
territorios habitados por antepasados indígenas, para darle paso a un nuevo 
desarrollo de la cultura Wiwa ante el impacto sufrido por las misiones 
evangelizadoras como lo manifiesta David Gil.  
 
5.2.1. LA REORGANIZACION WIWA 
Los Wiwa siempre fueron víctimas de las misiones “civilizadoras”, entre esas 
las prácticas educativas por parte de los capuchinos que encuentran en los 
orfelinatos “una metodología eficaz para desarticular los núcleos familiares y 
desarraigar a las nuevas generaciones de indígenas de sus ancestrales usos 
y costumbres.”(Fajardo y Gamboa: 1999; 118). Al no haber organización 
social como manifiesta David Gil, se provoca una constante migración de un 
lado a otro, en búsqueda de una tierra que permitiera la reinvención cultural 
Wiwa. Es posible que la refundación del pueblo Wiwa de Duklindúe sea 
consecuencia de una reorganización, ya que en las últimas décadas los 
pueblos indígenas103 de la SNSM expulsaron a los misioneros y adoptaron 
una nueva forma sociopolítica de organización a través de las organizaciones 
de base para hacerle exigencias al Estado/nación. Con la CPC-1991104 se 
establecen unas políticas del reconocimiento que permiten la vinculación de 
los pueblos indígenas de la SNSM a conformar un estado pluriétnico y 
multicultural. La emergencia de las organizaciones de base indígena, tal como 
la Organización Gonawindua Tayrona (OGT) en 1987 son determinantes para 
hacer posibles una interlocución con las entidades gubernamentales y no-
gubernamentales que un contexto múltiple de legitimaciones institucionales 
                                                 
103 Arhuacos, Kankuamos, Koguis y Wiwas.  
104 “El Estado reconoce y protege la diversidad étnica y cultural de la Nación Colombiana.” Articulo 7. 
Constitución Política de Colombia. 1991 
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hicieron posible la refundación del pueblo Wiwa de Duklindúe. En un principio 
fue Ramón Gil el representante de los intereses Wiwa a través de su gestión 
como cabildo indígena, hoy es David Gil quien hace parte de la mesa directiva 
de la OGT, y quien se mueve en escenarios políticos de una exterioridad no-
indígena, pero que también hace presencia en espacios políticos propios 
como la Kumkuruba y Las Lomas de las comunidades, para poner al tanto a 
las autoridades tradicionales de lo que acontece en el escenario político de su 
región, la SNSM (Gonawindua). 
 
Este es el contexto político e histórico, en que se forja la refundación del 
pueblo Wiwa de Duklindúe, y a partir de ahí las autoridades juegan un papel 
determinante en los procesos de fortalecimiento cultural e identidad, además, 
de la recuperación de la historia Wiwa y del territorio en la región de 
Guachaca, lo que permite establecer a David Gil entre las autoridades 
indígenas que promueven un discurso de reetnización –o reindigenización 
como se denomina el reclamo de una identidad indígena (Chaves, 2001:237) 
liderada por los Mamos y las NAW, a través de las actividades cotidianas de la 
cultura Wiwa y de las labores de interlocución de las organizaciones indígenas 
como la OGT. 
 
 
6. El PROYECTO WIWA DE DUKLINDÚE 
 
Nosotros a esta zona llegamos en año 1987 en búsqueda de  
una mejor forma de vivir, en búsqueda de mejores tierras,  
para formar relaciones y seguir llevando  
eso a las comunidades. 
David Gil, Mayo del 2006. 
 
En el anterior capitulo exploramos el impacto que causaron las misiones 
evangelizadores a los Wiwa, a lo largo de la historia indígena de la SNSM. 
Este capitulo busca describir los procesos de constitución de lo étnico, a partir 
del nacimiento de un nuevo proyecto Wiwa y la llegada a las nuevas tierras de 
Duklindúe, en un contexto político del papel que desempeñan las autoridades 
tradicionales y las Nuevas Autoridades Wiwa (NAW), estas últimas entendidas 
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como interlocutores frente a una exterioridad no-indígena constituida en 
primera instancia por el Estado/nación, y organizaciones no-gubernamentales.  
 
6.1. LA CUESTIÓN ÉTNICA  
En el marco de la CPC-1991 los pueblos indígenas en general (en Colombia) 
son invitados a conformar una nación multicultural y pluriétnica, que le diera 
cabida a la marginalidad vivida por dichos pueblos. Las voces de los líderes 
indígenas que intentaron vislumbrar la realidad de sus pueblos fueron 
silenciadas o en el mejor de los casos aisladas por fuera de los círculos de 
poder. Sin embargo, y a pesar de que la historia oficial pareciera estar de 
acuerdo de manera silenciosa con los distintos regimenes coloniales, 
precapitalistas y modernos que explotaron y despojaron a los indígenas de 
sus tradiciones culturales, encontramos la circulación de un discurso indígena 
que diera cuenta del capítulo faltante de la historia indígena de la SNSM, 
contada desde una perspectiva del sufrimiento indígena. No se puede negar 
que en el discurso manifiesto por David Gil en el capitulo anterior, frente a las 
misiones evangelizadoras y los efectos causados a las poblaciones Wiwa del 
El Rosario, Marokaso y Atanquez, él como NAW no se niega a la posibilidad 
de denunciar algo sucedido y algo que reclamar. De alguna manera, estas son 
reflexiones ideológicas atravesadas por una indigenidad discursiva que 
procura la denuncia de injusticias históricas que datan de hechos como: 
etnocidios, apropiación de los territorios indígenas, sometimientos a la 
esclavitud y servidumbres, y la exclusión indígena de los proyectos 
nacionales. El discurso de la “indigenidad” (Stavenhagen. 2003:169) coexiste 
con un “indigenismo” diferenciado “integracionista, etnicista, o etnopopulista, 
participativo, etnodesarrollista.” (Díaz-Polanco, 2003:146) donde los diferentes 
actores institucionales fortalecen una perspectiva culturalista que debilita la 
lucha política de las etnias, naturalizando procesos de intervención del 
Estado/nación con tendencias hegemónicas en la unidad nacional, que más 
que unidad es un control central de la regiones étnicas. 
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Las NAP-SNSM, donde se incluyen las NAW,105 viven un momento previo a la 
CPC-1991, los beneficios de la “sociopolítica del reconocimiento” (Zambrano, 
2003; 189) y comprende la necesidad de modificar sus formas de 
representación a través de las organizaciones de base indígena, desde donde 
se establece un dialogo con las instituciones del Estado que permitan la 
recuperación de su territorio ancestral. David Gil lo manifiesta claramente: “El 
problema siempre fue por territorio, siempre se nos fue arrebatando, 
arrebatando siempre. Siempre una tendencia al dominio del territorio, a la 
colonización, hubo un tiempo, ahorita más o menos ahí con los resguardos, 
con la constitución” (Kemakumake, mayo del 2006) que existe un 
reconocimiento del Estado frente a un proyecto étnico propio. Tal vez, la OGT 
y la refundación del pueblo Wiwa de Duklindúe son expresiones de lucha 
indígena, de una “propuesta independiente y separada, y además como 
contrapuesta a cualquier iniciativa nacional (u occidental) de carácter 
hegemónico” (Díaz-Polanco, 2003; 149), en el sentido en que las NAW106 (en 
este caso Ramón Gil que en el pasado ejerció su papel como cabildo 
indígena, y David Gil como actual asesor territorial) se percatan de una 
“sociopolítica del reconocimiento” y enfoca su trabajo hacia el fortalecimiento 
de lo étnico, este último entendido como la frontera diferencial frente a una 
exterioridad no-indígena (hermanitos menores), que permite al pueblo Wiwa 
fortalecer su identidad por dentro del sustrato cultural/variable que se asocia al 
grupo étnico, con sus prácticas dentro del territorio de las SNSM, desde una 
perspectiva indígena/Wiwa de la SNSM como región y la comunidad de 
Kalabangaga como el origen del pueblo Wiwa de Duklindúe y la nueva historia 
Wiwa que se forja, en contraposición a los procesos de aculturación, como los 
vividos durante la misiones capuchinas en El Rosario. Asumimos que las 
NAW entienden el concepto de etnicidad en la práctica del escenario político 
nacional, y traemos la definición de Cristian Gros, para posteriormente llevar 
al plano vivencial de los Wiwa de Duklindúe.  
 
                                                 
105 Las NAP-SNSM y NAW son consideradas como los interlocutores entre el mundo indígena y las 
instituciones de los hermanitos menores. las NAW de manera particular se pueden entender como los 
interlocutores entre el mundo Wiwa y los hermanitos menores o Súntalos.  
106 En plural.  
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          “La etnicidad es…rendir cuentas del conjunto de las prácticas de 
diferenciación que instauran y mantienen una “frontera” étnica, y 
no restituir el sustrato cultural corrientemente asociado a un 
grupo étnico en tanto que contenido de naturaleza eterna y 
estable… conviene entonces reconocer que no existe identidad 
fuera del uso que se hace de él: que no existe sustrato invariable 
que definiría, por fuera de la acción social, la esencia de un 
miembro de un grupo humano particular. (Ogien, 1987:138)” 
(Gros: 2000; 68) 
 
Las NAW entienden que para establecer una frontera étnica, se requiere 
retomar prácticas culturales propias que fortalecen su identidad y le dan 
carácter a su personalidad étnica, ya que en la historia de etnopolítica de la 
SNSM, los Wiwa parecen estar agregados a las etnias Arhuaca y Koguí. En 
este sentido, para que las dinámicas socioculturales de los Wiwa se 
restablecieran de acuerdo a sus intereses propios, era necesaria la 
recuperación de un territorio ancestral, por eso la exigencia de Ramón Gil de 
territorios al gobierno, donde la cultura Wiwa pudiera fortalecer su 
personalidad étnica, y establecer con sus prácticas territoriales y vivénciales la 
frontera diferencial en términos Gros. Las exigencias al gobierno fueron 
canalizadas a través de la OGT, como lo describe Gloria Fajardo: 
 
“Los indígenas Koguí y Wiwa se unieron y exigieron al gobierno 
medidas tendientes a mejorar sus condiciones de vida. En 1987 
se creó la organización GONAWINDUA-TAIRONA, cuyo primer 
cabildo gobernador fue el indígena Wiwa Ramon Gil Barros y un 
año más tarde, el INDERENA, en colaboración con Asuntos 
Indígenas y el INCORA, compraron y entregaron a Ramón Gil 
Barros, tierras del Alto y Medio Guachaca habitadas hasta ese 
momento por campesinos colonos. Se inicia así una migración 
principalmente de indígenas Wiwa hacia esta zona.” (Fajardo, 





Ante las misiones evangelizadoras en las comunidades Wiwa de El Rosario, 
Marokaso y Atánquez, muchos Wiwa se refugiaron en poblaciones Koguí. La 
frontera étnica de los Wiwa comienza a desarrollarse en medio de relaciones 
interétnicas que de alguna manera invisibilizaban107 a los Wiwa como un 
grupo indígena más en la SNSM. Ramón Gil a lo largo de todo el recorrido de 
comunidades indígenas en búsqueda de mayores (sabios y Mamos), con el fin 
de aprender sobre la ley de Sé, y de la historia Wiwa, entiende la necesidad 
de un nuevo proyecto Wiwa que busca nuevas tierras, en procura del 
desarrollo de su cultura tradicional. Las condiciones de liderazgo de Ramón 
Gil y su capacidad de conocimiento tradicional, permitió que muchos 
indígenas se adhirieran al nuevo proyecto fundacional que ya tenía respaldo 
de las instituciones gubernamentales. De esta manera, la frontera étnica Wiwa 
comienza a determinarse vivencialmente en un nuevo territorio por explorar y 
desarrollarse a niveles culturales en Kalabangaga para el año de 1987, 
cuando Ramón Gil llega a la región de Duklindúe como lo manifiesta David Gil 
a continuación:  
 
“Mi padre llega con cuatro, cinco personas, establece 
Kalabangaga que queda a cinco seis hora de aquí arriba, desde 
allí empieza a gestionar frente al Estado, por que el trabajo como 
gobernador del cabildo, el fue el primero. Empezamos arriba y ya 
dentro de cuatro, cinco años llegamos acá (Kemakumake), de 
acá a medida que pasaba el tiempo mucha gente iba llegando, 
empezamos a recoger gente también de muchas regiones. Este 
es un nuevo territorio para muchos.” (Kemakumake, Mayo del 
2006) 
 
Por otra parte Ramón Gil agrega:  
 
“De Duklindúe hemos recuperado Kalabangaga, Gotshezhi, 
Wimake, Shinavindua (La Peña), como aquí vivió Clemente Peña 
                                                 
107 Esto se ve claro en la disposición de Ramón Gil de reivindicar a la etnia Wiwa, retomando su 
identidad Wiwa, cuando años atrás manifestaba que era Koguí-Arsario, como en la entrevista realizada 
en la revista ojodeagua, febrero 8 de 1988. 
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lo recuperamos, ese cerrito que está allí es casa de aguacero, 
cuando no llueve hay que pagarle a lo que está adentro 
espirituales, y manda lluvia, sino se le paga no llueve. Se llama 
Shibarrua. No hemos recuperado la desembocadura al río. El 
encanto que fue donde se metió Matuna en el hueco lo único es 
que hay que sacar esa piedra ¿pero quien?, hoy comemos sal, 
que comemos sangre, hablamos mal del otro. Pero el que esta 
cumpliendo los mandamientos de Serankua puede bajar. Más 
arriba donde nace el encanto (Gotshezhi) hay un sitio muy 
sagrado, pero esta en manos de hermanito menor, allá arriba se 
llama Kushezhi Shamunko que es donde esta el jefe de quebrada 
de los ríos, puede haber cuarzo. En el encanto se lanza al pozo 
para hablar con la madre pero hoy no se puede. Kalabangaga es 
secretario generar de Duklindúe, de Matuna donde se hace 
bautizos, ceremonias de matrimonio y se hace Isakeshi ustedes 
creo que le dicen mortuoria pero no cobija. Nosotros cuando 
hablamos de Isakeshi nos referimos a que muere una persona y 
muere todo. Murió una persona y murió palo, culebra, diablo, 
saino, plátano, yuca, agua, murió todo, porque nosotros 
fecundamos comiendo carne, comiendo de todo. Entonces 
nosotros somos cultivos y eso hay que purificarlo, yuca, plátano, 
agua, luna, sol, viento, toda la naturaleza. Isa= es muerto, y 
akeshi= purificar, cuando esto se hace resucita toda la 
naturaleza. Cuando un Mama concentra y purifica un muerto 
hace resucitar toda la naturaleza.” (La Peña, Mayo del 2006) 
 
Kalabangaga es el origen de Duklindúe, es el escenario cultural donde 
comienza toda la actividad cotidiana del proyecto Wiwa en mención, que se 
articula inmediatamente a las nociones del territorio como práctica simbólica y 
de significados concernientes a los múltiples rituales de adivinación y 
pagamento. Lo primero que hizo Ramón Gil a su llegada a Kalabangaga fue el 
ritual de consulta conocido como Zhátukwa, que le permitió determinar los 
sitios sagrados del territorio y el plano del pueblo en espiritual. Ramón Gil 
teniendo el plano del pueblo en espiritual, procedió a señalar los lugares 
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donde serían construidas las casas ceremoniales, la Kunkuruba para los 
hombres y la Ushi para la reunión de las mujeres. Estas fueron las primeras 
construcciones que se realizaron en Kalabangaga y que originaron el 
crecimiento del pueblo de Duklindúe. Ramón Gil nos habla de otro tipo de 
prácticas socioculturales como los matrimonios y lo que él llama mortuoria, 
haciendo referencia a los preparativos y rituales de despedida de un persona 
muerta. La frontera étnica comienza a fortalecer las paredes diferenciales, a 
partir de este tipo de prácticas, que reivindican la personalidad colectiva de los 
Wiwa, con una identidad que los define en el marco de la diversidad cultural 
de la nación.  
 
6.1.3. KEMKUMAKE Y GOTSHEZHI ENTRE LO TRADICIONAL Y LO 
MODERNO  
Con la conformación de la comunidad de Kalabangaga, los Wiwa siguieron 
con sus procesos de recuperación del territorio tradicional hasta la Tagua, 
donde conformaron la comunidad de Wimake. Posteriormente retomaron 
camino hacia el medio y bajo Guachaca donde conformaron las comunidades 
de Kemakumake, Gotshezhi y La Peña. 
 
Con el pasar de los años se presentaron migraciones Wiwa desde los 
departamentos de la Guajira y Cesar por distintos motivos (falta de tierras, la 
violencia, etc.) el asunto es que todos buscaban un pedacito de tierra en la 
región de Duklindúe, lo que motivó a la recuperación de más territorio. Según 
palabras de Ramón Gil, la meta era alcanzar una salida al mar donde se 
encuentran sitios sagrados que requieren de pagamentos. La entrega de la 
tierra la determinaba Ramón Gil “quien iba asignado a cada familia, un 
determinado lugar. Sin embargo, esto no implicó que la familia se hiciera 
“dueña” del sitio que habitaba sino que al dejarlo, otra familia podría habitarlo.” 
(Fajardo, 1992; 17). Lo importante es que en la medida en que fueron 
llegando más pobladores Wiwa, se fortalecían los procesos de recuperación 
del territorio de la región de Duklindúe, y con ellos se reivindicaban prácticas 
culturales con el solo desplazamiento de los Wiwa a Kemakumake, así lo 
confirma José Maria habitante de la región.  
 
 165
“Zhátukwa le decía que tenia que cumplir la ley y salió mi papa y 
entró otro comisario que se llama Clemente sauna, ya mayorcito. 
Duro tres años, Cuando mi papa era comisario recuerdo que se 
compraron tres fincas y Ramón decía que Kemakumake íbamos 
a dejar como centro de Zhátukwa y abajo hacemos pueblo. Aquí 
se hicieron dos casas (Kunkuruba y Ushi), éramos como quince, 
después que se hizo casa aquí (Kemakumake) mi papa subió a 
Kalabangaga y se retiró de comisario. 
 
Mapa. Nr 4. 
Comunidad de Kemakumake 
 
 
Realizado en campo por LBTG.108 
                                                 
108 Los mapas fueros realizados con la ayuda de los hombres de la comunidad. Su construcción siempre 
partió de las casas ceremoniales. 
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Clemente trabajo más años, y mi papa tenía que bajar aquí hacer 
trabajo con Zhátukwa, duro cuatro meses, cumplió y subió a 
Kalabangaga. Ramón y los comisarios comenzaron a decir que 
todos los trabajos tenían que ser aquí (Kemakumake), esa es la 
única forma de que Kemakumake sea grande, y así fue, 
empezamos a bajar cuando se tenía un problemita. Problemita 
para nosotros puede ser cuando alguno va a dejar mujer o dejo 
mujer con dos hijitos. Otro puede ser algún trabajo que le dejó 
Mamo y no terminó bien, lo dejó por la mitad, de eso se encargan 
las autoridades, comisarios y cabos. Todo los trabajo eran aquí 
(Kemakumake), se empezó a dar consejo por el Mamo y 
comisario. Ramón Gil, José Luís (papa del relator-José Maria), 
Clemente, se decía que en esta cuenca no va a beber ni cerveza 
ni ron, porque si empezamos a tomar se va a descomponer el 
pueblo. Por ahí algunos bebían traguitos y fueron cambiando, ya 
fuimos cogiendo consejo, algunos no cometían mucho error, no 
había mucho problema. El tiempo comenzó a cambiar no llovía 
mucho, primero cuando entramos eso no daba maíz, no daba 
fríjol, ya empezó a dar maíz, fríjol, empezó el verano y así fuimos 
cambiando. Esto tuvo que ver con las confesiones, los 
pagamentos y la practica de Aganguashi. Así nosotros lo que 
éramos de Kalabangaga, Wimake, de la cabecera de buritaca 
Mutanzhi, la del encanto Gotshezhi, de Onduras, tenían que venir 
aquí (Kemakumake) a confesarse. Así hicimos durante muchos 
años, cada cuatro semanas con la mujer, toditos reunidos aquí 
para confesar, algunos lloramos, algunos peleamos, algunos 
discutimos con mujer, todo lo malo se tenia que venir a confesar 
aquí. Kemakumake es un lugar donde se viene a traer los 
tributos. Uno es solamente concentrar con Serankua y la otra es 
como un mercado, traer la comida como un mercado. Después 
de las confesiones nos daban consejo, donde nos decían que no 
podía amarrar a los niños, que no podía celar a la mujer. Se 
cancelaba lo positivo y lo negativo, para la derecha del río es lo 
negativo, y para la izquierda era lo positivo en la loma. A veces 
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hacíamos las reuniones de noche a veces de día. Ramón decía 
que cada vez que confesábamos espiritualmente era como traer 
mercado, y así se iba ha componer el pueblo. Esto era difícil pero 
esto era nuestra cultural y había que cumplir.” (Kemakumake, 
Marzo del 2005) 
 
Kemakumake se convierte en el espacio para revivificar las prácticas 
tradicionales como: el seguimiento de la ley de Sé, los requerimientos de 
Serankua, consulta, adivinación, consejo, pagamentos, todos los anteriores en 
situaciones de ritualidad atravesadas por el papel que juega Ramón Gil como 
guía espiritual de su pueblo. De esta manera, el pueblo Wiwa de Duklindúe 
encuentra en Kemakumake el espacio de movilización cultural para desarrollar 
las prácticas tradicionales que a través del Mamo (Ramón Gil) cohesiona los 
intereses colectivos que fortalecen su identidad indígena renovada en los 
contextos tradicionales.  
 
“Una movilización que se organiza en torno a intereses colectivos 
que se esperan satisfacer, avanzando en su identidad indígena y 
los derechos que están relacionados con esta, no puede carecer 
de efectos en el contenido de esta identidad. Porque la 
conciencia de si puede, según los momentos históricos, los 
grupos y las coyunturas, ser fuerte o débil, positiva o negativa. 
Pero cuando esta “subjetividad colectiva” se activa de esa 
manera, la identidad “en si” se convierte en una identidad “para 
si” y todo hace pensar que ésta encontrara en la nueva (y 
búsqueda) eficacia de su afirmación los medios de renovarse.” 
(Gros: 2000; 70) 
 
Desde esta perspectiva la frontera étnica permite la renovación de la identidad 
“en si” que se convierte según Gros, en una identidad “para si”, en procura del 
reconocimiento en la diversidad cultural. Esta identidad “en si” y “para si” se 
puede sustentar en la ilustración del siguiente episodio: 
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“Al enterarme que evangelista subiría a Kemakumake, me 
acerque para preguntarle a que hora partía, a lo que respondió 
que temprano. Con el interés de conversar con Ramoncito, alisté 
solo lo necesario para pasar un par de días. Decidí dejar el resto 
guardado en el puesto de salud de Gotshezhi mientras 
regresaba. Salimos temprano a eso de la seis de la mañana, el 
camino se hace más placentero con la compañía de alguien. 
Procure en lo posible de mantener un buen paso, ya que 
evangelista está acostumbrado a estas largas caminatas. 
Después de casi una hora, hora y media de camino, 
descansamos en el filo de un alto, donde se entiende que 
estamos a un poco menos de la mitad de camino para llegar a 
Kemakumake, acto seguido Evangelista me pidió que le tomara 
una foto, lo que hice gustosamente. Lo que realmente me llamó 
la atención fue que cuando estábamos ha unos minutos de llegar 
a Kemakumake, Evangelista hizo un alto de manera inesperada y 
rápidamente se cambio el suéter de argentina que tenia, por su 
vestimenta tradicional. Aunque me pidió que continuara, yo decidí 
no continuar sin él, y cuando retómanos el camino le pregunte: 
¿Por qué te cambiantes de esa manera, tan rápido? El contesto –
lo que pasa es que en Gotshezhi si la puedo poner, pero aquí 
(Kemakumake) tengo que llegar con la ropa tradicional” (Diario de 
campo, Marzo del 2005)  
 
El reconocimiento de los espacios y prácticas tradicionales de “en si” y “para 
sí” de una identidad, quedan ilustrados perfectamente en este suceso. La 
identidad se retroalimenta, fortaleciendo claramente otros procesos como la 
recuperación del territorio, articulando otros como la noción de los espacios 
tradicionales en el recorrido diario entre los Wiwa. Este recorrer el territorio es 
alimentar la historia Wiwa, honrar la identidad que se materializa como hecho 
cultural a través de las prácticas tradicionales en la cotidianidad. He aquí la 
importancia de las decisiones del Mamo de Duklindúe, lo que pondríamos 
llamar el efecto Ramón Gil.  
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Fot. Nro 8. Evangelista Conchangui 
 
En camino de Gotshezhi a Kemakumake. Foto. Tomada por LBTG 
 
Esto no quiere decir que en Gotshezhi las prácticas culturales que fortalecen 
la identidad, la recuperación de la historia Wiwa y que determinan la frontera 
étnica no se presenten. La comunidad de Gotshezhi también es un espacio de 
reivindicación de la identidad y de los procesos culturales tradicionales. Un 
ejemplo son las danzas que presenciamos al sonido de los instrumentos 
tradicionales durante la jornada de salud de Marzo del 2005.  
 
Fot. Nro 9. Mujeres, jóvenes y niños. Danzas tradicionales. 
 
Marzo del 2005, comunidad de Gotshezhi. Foto. LBTG. 
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Fot. Nro 10. Experto Mayor en música Wiwa y su aprendiz.  
 
Marzo del 2005, comunidad de Gotshezhi. Foto. LBTG. 
 
Estas prácticas tradicionales de la cultura Wiwa, confirman que Gotshezhi es 
un espacio donde la identidad se fortalece y se reinventa así misma. La 
dirección de la temática apunta a que Gotshezhi también representa el 
espacio de mayor encuentro con los hermanitos menores, o el lado Súntalo en 
términos de los Wiwa. Esto tiene su explicación en que la incursión de los 
Wiwa a la región de Duklindúe fue extendiéndose desde lo alto de Guachaca 
con las comunidades de Kalabangaga, Kemakumake y Wimake, 
posteriormente desde el medio Guachaca hasta las partes bajas con la 














Mapa. Nr 5 
Comunidad de Gotshezhi. 
 
 
Realizado en Campo por LBTG. 
 
Ramón Gil y las autoridades tradicionales, después de haber recibido las 
señales de Zhátukwa y de seguir las leyes de Sé, acuerdan mantener aislada 
a la comunidad de Gotshezhi, frente a un patrón tradicional que se mantenía 
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en las comunidades de Kalabangaga, Kemakumake, Wimake y La Peña. 
Gotshezhi por su parte contiene un gran componente de significados 
simbólicos que legitiman la región de Duklindúe, de hecho Matuna109 
encuentra su materialización en este espacio como lo menciona Jorge 
Peñaranda, cuando describe la emergencia de Gotshezhi. 
 
“Ubicados los wiwa en el lugar del Duklindúe, con el transcurrir 
del tiempo y estudiando el conocimiento de antigua, Ramón Gil 
encontró materialmente el lugar mítico, por donde Matuna entró y 
bajó al interior de la tierra para llegar donde la madre espiritual, 
con la intención de recuperar el conocimiento tradicional. El lugar 
tiene como nombre Kutshezhi y se encuentra ubicado en la parte 
baja de las tierras que el Inderena e Incora les entregó a la 
familia Gil en Kalabangaga. […] La importancia del lugar de 
Kutshezhi, legitimaba la necesidad de ampliar las tierras 
recuperadas hacia las partes bajas, ya que se tenía la intención 
de crear un poblado donde se delimitara el territorio wiwa del 
Duklindúe en las partes bajas, aislando los tres poblados 
(Kalabangaga, Kemakumake, Wimaké) de la presencia del 
suntalo. Entre los múltiples fines que tendría este poblado 
(Gotshezhi) estaría crear una escuela, un puesto de salud y una 
cooperativa. Bajo estas intenciones, emergió el escenario del 
poblado de Gotshezhi, como localidad, encargada de mediar y 
negociar entre los indígenas y los suntalo en representación de 
sus instituciones y organizaciones, y es que estos “[…] nuevos 
escenarios, al mismo tiempo que permite la afirmación de la 
diferencia, la construye, y la trabaja en el sentido de la 
integración […]”. (Gros. 2000.114) porque la negociación entre 
las partes está mediada por las particularidades e intereses 
culturales.” (Peñaranda, 2005: 109)  
 
                                                 
109 Personaje mítico, que hace alusión a fundación de Duklindúe, frente a las pérdidas de tradiciones.  
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El conocimiento tradicional adquirido sobre la práctica territorial, le permite al 
Mamo Ramón Gil introducir la historia mítica (pensamiento mítico) de Matuna, 
sobre la base de recuperar el territorio tradicional, que al mismo tiempo 
significa continuar con el proceso de refundación de Duklindúe, sustentado en 
prácticas rituales como el Zhátukwa, que avalan culturalmente el sitio sagrado 
reconocido como Kutshezhi. Todo este componente cultural, constituye la 
frontera étnica que sustenta la negociación con las instituciones 
gubernamentales y no gubernamentales que contribuyeron a la recuperación 
de este territorio. Pero el contenido político del discurso mítico (pensamiento 
mítico) alcanza dimensiones mayores, si tenemos en cuenta que Gotshezhi se 
convierte en el espacio de mediación y negociación entre el mundo Wiwa y el 
mundo Súntalo. Una frontera imaginada y divisoria existe en Gotshezhi 
(conocido también como El Encanto por los Súntalos que conocen la región), 
a nivel de los pobladores se traza un espacio donde conviven la Kunkuruba 
con el puesto de salud, donde la escuela se encuentra cerca de Ushui, donde 
La Loma esta al lado de la cacha de fútbol (ver mapa Nro. 3 Gotshezhi), 
donde las instituciones sagradas Wiwa se integran a los espacios de trabajo 
de las instituciones gubernamentales y viceversa, en un sentido la integración 
y cooperación. 
 
Fot. Nro 11. Salón de clases.  
 
Gotshezhi. Foto. LBTG. 
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El lado Suntalo. 
Fot. Nro 12. Escuela Zalemaku Sertuga, Baño, (al fondo) puesto de Salud, (derecha) casa de 




El lado Wiwa. 
Fot. Nro 13. Kunkuruba y Ushui  
 
 





Fot. Nro 14. Uragas  
 
Gotshezhi. Foto. LBTG 
 
Fot. Nro 15. La Loma-Gagaka (De izquierda a derecha) Luis B. Torres, Ramón Gil Barros, y 
Juan Ramón Gil (hijo de Ramón) . 
 
 
Gotshezhi. Foto. LBTG 
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En Gotshezhi lo tradicional y lo moderno conviven en medio de procesos de 
legitimación política y sociocultural, en medio de relaciones interculturales que 
estos nuevos escenarios determinan, para la afirmación de la diferencia en un 
sentido de la integración y negociación de las partes, que mencionaba con 
anterioridad Jorge Peñaranda. A lo que yo agregaría que este escenario se 
encuentra inmerso en medio de dispositivos de poder que buscan la 
emancipación y autonomía Wiwa en el territorio de Duklindúe.  
 
6.1.4. LA PEÑA  
Su nombre en Damana es Tolezhi o Shinavindua pero los Wiwa de Duklindúe 
la reconocen como La Peña. Ramón Gil alude que se le llama de esta manera 
porque hace mucho tiempo vivió un Wiwa que se llamaba Clemente Peña, y 
en estos momentos se ha vuelto a recuperar el territorio. Después de darme 
una explicación sobre el nombre, me señalo un filo de la montaña donde se 
suponía que Clemente Peña realizaba los pagamentos, y donde él (Ramon 
Gil) entraría a sanear espiritualmente el territorio. La sola explicación del ¿Por 
qué? de este nombre (La Peña) para el territorio demarca una multiplicidad de 
actos de reivindicación de la cultura Wiwa, pero, prefiero describir el proceso 
de construcción de una nueva Kunkuruba y Ushui, como expresión de la 
reivindicación de la cultura Wiwa, vinculada a los procesos de refundación del 
pueblo Wiwa de Duklindúe, del fortalecimiento de su identidad y recuperación 
de la historia y territorio tradicional.  
 
Después de conversar a mediados de abril con Ramón Gil en La Loma 
(Gagaka) de Gotshezhi, descanse gran parte de esa noche para al día 
siguiente tomar rumbo a Kemakumake donde días después tuve una 
conversación con David Gil en la Kunkuruba. Eran los primeros días del mes 
de mayo del 2006, y a mi parecer conté con la suerte de que algunos 
habitantes de Kemakumake (entre estos José Luís y su hermano Miguel 
Mojica) me hicieran compañía durante el regreso a Gotshezhi. Durante el 
camino mencionaba que el Cabo Gabriel Moscote (Kashimama) había 
mandado la razón de que bajaran hasta La Peña, ya que Ramón Gil había 
citado a la comunidad para realizar trabajo espiritual. Llegamos a Gotshezhi y 
Ramón Gil ya no se encontraba. No duramos mucho tiempo, tomé las 
 177
provisiones que había dejado guardado con Evangelista Conchangui. Pensé 
en quedarme unos días en Gotshezhi, pero, Evangelista y Vicente Gil se 
unieron al grupo y antes de pensarlo, había alcanzado junto con mis 
acompañantes el filo alto de la salida de la comunidad hacia Guachaca, desde 
donde se puede observar Kushezhi Shamunko, el hueco sagrado donde 
Matuna se metió para hablar con la madre (Bokga) y del que semanas atrás 
Ramón Gil me había hablado. Al llegar a La Peña (Tolezhi) coloque mi maletín 
al lado del árbol de costumbre. Inmediatamente fui en búsqueda de Ramón Gil 
a La Loma para agradecerle por su hospitalidad. Efectivamente se encontraba 
realizando trabajo espiritual como de costumbre. Ramón Gil se hallaba 
manbeando al lado de la misma tutumita a la espera de alguna señal, esta vez 
lo acompañaba su esposa Maria Helena Dingula Moscote, Juan Alberto y 
Feliciano Bolaño. 
 
Fot. Nro 16. Ramón realizando rito de Zhaktuwa en Gagaka  
 
Mayo del 2006, Tolezhi (La Peña) Foto. LBTG 
 
El día había resultado agotador y aunque me encontraba a media-una hora de 
Guachaca para emprender el viaje de regreso a casa, había encontrado 
comodidad sentado en La Loma. Ramón Gil me preguntó que si me quedaría, 
esto me sonó a invitación y sentí que era compromiso quedarme ante su 
hospitalidad. Llegó la noche y con ella el fuego revivió sus altas llamas en los 
espacios de la Kunkuruba, los hombres se fueron acomodando en la medida 
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en que iban llegando en los chichorros y las bancas disponibles. Ramón Gil 
comenzó hablar de la dura situación del gobierno actual, y de las votaciones 
que se avecinaban para la elección de presidente. “si Uribe sale es difícil la 
salida al mar”. Por otra parte, José Maria (Chema) trajo varios libros con 
dibujos de animales y plantas que días atrás había recibido en una 
capacitación de salud en Teyuna (ciudad pérdida). Los libros contenían 
dibujos de las partes del cuerpo, algunas pautas de primeros auxilios en caso 
de emergencia, diferentes especies de plantas medicinales, pero, lo que llamó 
la atención de todos los presentes fueron los dibujos de animales, todos 
querían verla señalando que animales conocían y cuales habían 
desaparecido. Ramón Gil hablo toda la noche de tío sapo y después de tío 
conejo.  
 
“A mi siempre me quedó la duda la historia de tío conejo, 
hermanito menor dice es que es cuento pero conejo mato a tigre. 
Estaba bajando conejo y tigre subía, tigre dijo te cogí, usted me 
estaba molestando y con paciencia te cogí. Conejo dijo yo soy 
tan chiquitico que yo no te harto, primero tu te comes un toro y 
después me comes. Tigre dijo: donde esta el toro, vamos a 
mirarlo dijo el conejo. Lo cogió y lo llevó y el conejo dejo dos 
piedras para rodarlos, ¿cual quieres negro o blanco? el negro era 
mas grande y dijo negro, espérame ahí y abre las manos, el tigre 
viéndolo y conejo puso dos cachos blanco y el tigre miraba. Subió 
conejo y dijo: ¡jo, jo, jo! el tigre dijo hoy si voy a comer fresco, y 
conejo empujo y el tigre esperando con brazos abiertos y lo 
molió. El conejo dijo no sea pendejo y tan grande, ¡cobarde!, lo 
mató.” (Kunkuruba de La Peña, mayo del 2006)  
 
La Kunkuruba es un espacio sagrado, un tributo al diálogo, donde se recibe 
consejo, donde el Mamo escucha los problemas, interrogantes de su pueblo, 
donde todos y cada uno de los hombres se pone al tanto de los 
acontecimientos que repercuten directamente con el pueblo general. Es un 
espacio de debate político, de construcción de conocimiento tradicional. La 
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Kunkuruba al lado de la Ushui110 son los centros de organización espiritual y 
material de la comunidad, que “hace parte de un patrón más amplio del 
organización del mundo, de la Sierra y de los elementos que la componen” 
(Córdoba: 2006; 95). El papel que desempeña Ramón Gil es de líder 
espiritual, ideólogo político que basa su accionar en un pensamiento mítico, 
este pensamiento mítico contiene los mandatos morales y éticos a seguir. La 
historia de tío conejo contiene los preceptos de un actuar como individuo 
dentro de comunidad y por fuera de ella, a su vez manifiesta los roles de un 
Mamo de como guiar el proceder de su pueblo. Al final de la historia de tío 
conejo la noche se acentuó y con ella llego el sueño, algunos Wiwa se fueron 
retirando a sus casas, entre ellos Ramón Gil.  
 
Al día siguiente, la jornada comenzó temprano, ya había llegado a La Peña 
más personal, cada uno iba subiendo donde Ramón Gil (a La Loma), 
rápidamente quien llegaba saludaba, intercambiaba Jayo111 con Ramón Gil se 
concentraba y confesaba, así, seguidamente hasta completar la totalidad de 
los hombres o por lo menos gran parte de ellos. Ramón Gil después de mirar 
fijamente la tutumita, determina que es el momento de remplazar las casas 
ceremoniales e imparte la orden a Gabriel Moscote (Kashimama-Cabo) quien 
junto con el joven José Luís sauna (aprendiz para Kashimama-Cabo) avisan al 
resto del pueblo y se inicia así la demolición de la Kunkuruba y Ushui. 
Ramoncito (Yuikuma) llegaba de una reunión en San Francisco (Guajira) justo 
a tiempo para coordinar junto con los Kashimama la demolición y la 
construcción de las nuevas casa ceremoniales.  
 
Primero comenzaron con la Ushui de las mujeres, cortando el bejuco (Kanwila 
o Kanwari) que amarra los horcones (Kam) que sostienen el techo. Van 
                                                 
110 “También esta la Ushui que es de las mujeres, para las mujeres. ¿Para que sirve? También se reúnen 
las mujeres y las jóvenes a recibir consejo en comportamiento, la conducta, las normas, tiene que recibir 
esto, tienen que aprender, ¿Quién aplica esto? Las mayores, la mujer del mamo, la mujer del comisario, 
ellas son las responsables de reunir a la gente y darles consejos” (Emilio Gil Gotshezhi. Febrero 2005) 
En: (Córdoba: 2006; 95) 
 
111 Hoja de coca tostada por el intenso calor de una piedra caliente. Esta piedra se mete en un saco que 
se encuentra lleno de coca, luego se toma el saco por las puntas superiores y se sacude, de esta manera 
se saca la grasa de la hoja y queda tostada. A la resultante se le llama Jayo y su intercambio es un 
saludo.  
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sacando uno a uno los horcones de tal manera que queden solo unos pocos. 
Ramoncito manda a llamar más gente, José Luis busca rápidamente quienes 
colaboren sosteniendo el techo mientras sacan los horcones. 
 
Fot. Nro 17. Demolición de las casas ceremoniales. 
Desamarrando las uniones de base hasta provocar la caída del techo 
 
 
La Peña. Mayo del 2006 
 
Fot. Nro 18. Cortando los amarres del techo  
 




Fot. Nro 19. Comenzando la Ushui. 
 
 
La Peña. Mayo del 2006. Foto. LBTG. 
 
La comunidad acude al llamado, sostienen el techo mientras el resto quita 
rápidamente los horcones que hacen falta, y dejan caer el techo sobre el 
suelo. El mismo procedimiento ocurre con la Kunkuruba de los hombres, pero, 
aquí se requirió de más personal sobre todo cuando se retiro el techo. 
Posteriormente, con el machete se corta las Kanwila y se escogen los Kam 
que se encuentren en mejor estado, el resto se desecha y deja para la leña. 
 
Ramoncito se acerca a La Loma a comentarle a su padre (al Mamo Ramón 
Gil) que el trabajo se ha realizado, este pregunta a su vez por José Ignacio 
quien es el arquitecto para la construcción de las casas ceremoniales y lo 
manda a llamar. Antes de comenzar a construir Ramón Gil y José Ignacio 
confiesan a Serankua, se busca la purificación interior y se consulta Zhátukwa 
sobre la vida de las casas ceremoniales en su interior, para purificar los 
espacios y brindar una bienvenida al nuevo nacimiento. Los seres espirituales 
de los árboles y el bosque hacen presencia y reclaman su pagamento, 
después, de pagar a Kalashé Kalawia (los dueños de los árboles y el bosque) 
Ramón Gil a recibido la señal de Zhátukwa para continuar con la construcción 
de las casas ceremoniales. 
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José Ignacio de la mano de Ramoncito marca los puntos en la tierra que le 
dan origen a la construcción. Son dos puntos con una distancia aproximada 
de más de medio metro y luego al rededor delimitan con una cuerda la 
distancia de las bases o (Kam). Dejan dos palos pequeños los cuales llaman 
Kambezhi que señalan los dos puntos que originan la casa ceremonial. En la 
marcación circular realizan los agujeros con una profundida de treinta a 
cuarenta centímetros para que se sostengan los (Kam) mientras esperan la 
construcción por aparte del las bases del techo para después juntarlas. Los 
nombres de cada una de las piezas en madera cambian de acuerdo a la 
acción que se realice con él. Por ejemplo: Yinwaganka –Kamba, hace 
referencia a una acción de medición de un sujeto Wiwa con los Kam. Otro 
ejemplo es Kam-Gana Akoshi, que hace referencia a estar cortando el Kam 
(horcon).  
 
Después de tener parte de la estructura del techo lista, Ramoncito requiere en 
lo posible de la colaboración de la comunidad, esta vez el Kashimama Gabriel 
hace el llamado y la gente acude rápidamente. Todos agarraron la base 
circular de la primera parte del techo para colocarla en unos accesos que 
tenían los Kam al final de la punta superior. Aunque el techo pesa bastante 
(sobre todo el de la Kunkuruba de los hombres), entre todos lo presentes 
logramos alzarlo hasta que se asentara la base en las aberturas de los Kam. 
Luego se entreteje Kambezhi alrededor de la primera parte de la base del 
techo, esto permite continuar con la segunda parte de la construcción del 
techo ya sobre la base (los Kam). En la medida en que se entre teje el 
Kambezhi, se van adhiriendo otros Kam que convergen hacia la punta final 
(hacia arriba como cono), mientras el Kambezhi se despliega al rededor de 
techo (de arriba hacia abajo). Este proceso va de la mano de otro tipo de 
amarres con Sula (cinta de árbol), Kanshimena (un tipo de amarre con bejuco 
de martín moreno) y Mana (bejucos delgados para la costilla de la casa).  
 
Después de asentar el techo que lleva por nombre Urraga Shakarna Zhana 
Ishtunsha, Clemente Sauna (Yuikuma-Comisario) junto con otros jóvenes 
colabora para la colocación de las Marganetas que sirven para canalizar la 
lluvia cuando llueve. Previamente a esto, Ramoncito organizo la construcción 
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del tejido y colocación de la Mui (la pared), colaborando también en el último 
paso que consistió en colocarle palma al techo (de abajo hacia arriba).  
 
La construcción de las casa ceremoniales duro al rededor de las dos primeras 
semanas del mes de Mayo del 2006. Durante este tiempo el Mamo Ramón Gil 
acompaño las construcciones de las casas ceremoniales, a través de los ritos 
de Zhátukwa y pagamentos a los dueños del bosque y de los árboles (Kalashé 
Kalawia).  
 
Fot.Nro 20. Colocación de los Kambezhi. José Ignacio y Ramoncito.  
 
Mayo del 2006, Tolezhi (La Peña). Foto. LBTG.  
 
Fot. Nro 21. Colocación de los Kam (horcones).  
 
Mayo del 2006, Tolezhi (La Peña). Foto. LBTG.  
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Fot. Nro 22. Construcción de la primera parte del techo. 
 
Mayo del 2006, Tolezhi (La Peña). Foto. LBTG. 
 
Fot. Nro 23. Construcción del techo sobre los Kam. 
 
 





Fot. Nro 24. Colocación de las Marganetas. 
 
 
Mayo del 2006, Tolezhi (La Peña). Foto. LBTG. 
 
Fot. Nro 25. Colocación de la palma. 
 









7. UN ANÁLISIS DEL DISCURSO WIWA EN EL CONTEXTO DE LA 
REFUNDACIÓN DEL PUEBLO WIWA DE DUKLINDÚE 
 
El discurso indígena es consecuencia de una asociación política que no se 
niega a la posibilidad de denunciar algo sucedido y algo que reclamar en el 
marco político del reconocimiento que se compone de una dialéctica entre 
pueblo indígena/derecho de los pueblos, Estado/derechos indígenas, 
etnia/derechos étnicos. La política indígena del Estado/nación corresponde a 
la idea de incorporar los indígenas a la nación. En esta lógica de integración, 
en el marco de la “sociopolítica del reconocimiento” (mencionada capítulos 
atrás), es que surgieron las organizaciones de base indígena de la SNSM, 
entre las que se destacan la Organización Wiwa Yugumaiun Bunkwanarrwa 
Tayrona (OWYBT), Organización Indígena Kankuama (OIK), Confederación 
Indígena Tayrona (CIT), y la Organización Gonawindua Tayrona (OGT). 
Independientemente del origen del los discursos indígenas, estos apuntan a la 
indigenidad entendida como un discurso construido la más de las veces en 
espacios políticos112 como las organizaciones de base indígena. Estos 
discursos son promovidos por los intelectuales de los pueblos indígenas que 
hemos denominado aquí interlocutores, ejecutivos de la identidad, o 
intermediarios entre el mundo Wiwa (particularizando el proceso de 
refundación de Duklindúe) y el mundo de los hermanitos menores. Desde esta 
perspectiva y en el contexto de la refundación del pueblo Wiwa de Duklindúe, 
las NAP-SNSM elaboran un discurso Wiwa que fortalece y se integra a la 
indigenidad como discurso de la SNSM, generando una perspectiva 
indígena/Wiwa de la SNSM como región. En el capitulo VI abordé la cuestión 
étnica partiendo del discurso de la indigenidad. En este capitulo esbozare el 
contexto en que el discurso Wiwa se articula al discurso indígena de la SNSM 
y viceversa, además, de algunos espacios donde se desarrolla.  
 
 
                                                 
112 Esto no quiere decir que la organizaciones de base indígena de la SNSM, sean el único espacio de 
donde se originan los discursos indígenas de la SNSM, estos pueden ser constitutivos de diversos 
escenarios políticos y de representación, pero, sin duda hay espacios político locales que se destacan al 
interior de los pueblos y sus comunidades, tal es el caso de las Ungumas o Kunkurubas (casas 
ceremoniales de los hombres) donde se viven candentes debates políticos que fortalecen el discurso 
indígena.  
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7.1. EL CONTEXTO DEL DISCURSO WIWA  
Después de terminar las casas ceremoniales, tanto hombres como mujeres no 
podían ocultar su felicidad, sin embargo, las mujeres Wiwa no se agruparon 
alrededor de la Ushui hasta que los hombres no terminaron la Kunkuruba. Por 
su parte, los hombres se acercaron tímidamente a la Kunkuruba después de 
haberla terminado, rondaban y entraban a verla, pero, no se atrevían a 
sentarse. Tanto hombres como mujeres esperaban con algo de ansiedad que 
Ramón Gil y Maria Helena (su esposa) bajaran de La Loma. Se vino el 
atardecer y con él la pareja de autoridades tradicionales, se acercaron primero 
a la cocina. Después de comer, entraron a las respectivas casas 
ceremoniales. Como es de suponerse ingresé a la Kunkuruba de los hombres, 
ya que el paso a la Ushui es restringido por las autoridades tradicionales 
(Mamo y Saga). La oscuridad y el fuego se hicieron presentes y solo se habló 
en toda la noche sobre el buen trabajo de construcción de las casas 
ceremoniales y de lo que acontecería al nuevo amanecer. Al día siguiente, las 
autoridades tradicionales Ramón Gil (Mamo), Clemente sauna, Ramoncito 
(Yuikumas-Comisarios), Gabriel Moscote, Jose Luis Sauna (Kashimamas-
Cabos), José Maria (Promotor de Salud), Gregorio (Profesor de la esuela) 
David Gil (Coordinador de Territorio y Medio Ambiente en la OGT-NAW) y 
gran parte del pueblo de Duklindúe113 se encontraban reunidos en la 
Kunkuruba, con el fin informase sobre la batalla legal que vienen dando los 
indígenas de la SNSM, frente al megaproyecto de construcción de una 
represa multipropósito en el río Ranchería, en la Guajira. David toma con 
preocupación la palabra, primero habla en Damana y explica lo acontecido al 
tema, luego lee un acta en español, donde se confirma la presencia del 
secretario de gobierno, el alcalde y donde se encuentra la firma de un 
representante indígena que todos saben quien es, pero que no mencionan su 
nombre. Acto seguido Ramón Gil menciona que: “no se puede firmar así, eso 
es sitio sagrado” y pregunta como les fue en la reunión de la Guajira. David 
responde que mucha gente (Arhuacos-Koguí-Wiwa) asistió a la 
desembocadura de los ríos Ranchería y Jerez en son de protesta por la 
licencia ambiental otorgada al proyecto.  
                                                 
113 Otras autoridades tradicionales del pueblo de Duklindúe, Jose Domingo (Yuikuma), Rafael Alonzo 
(Kashimama), y Evangelista que se esta preparando para promotor de Salud. 
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 Con esta descripción entendemos que la Kunkuruba no es solo un espacio 
sagrado homogéneo, donde los Mamos dan consejos para el comportamiento 
de su pueblo, sino, que por lo general presenta rupturas que brindan el 
espacio para el desarrollo del debate político que mantienen las autoridades 
tradicionales (Mamo Ramón Gil) y la NAW (Asesor territorial de la OGT-David 
Gil). David Gil después de relatar los alcances de las protestas pacificas por 
parte de los indígenas de la SNSM, sigue leyendo un documento interno de la 
OGT que lleva por titulo “Síntesis de la construcción de la represa de 
Ranchería”114 que contiene un análisis minucioso de todo el proceso de 
certificación del proyecto de la represa. Entre estos análisis se destaca el visto 
bueno dado por el jefe de Estado por medio del Instituto Colombiano de 
Desarrollo Rural (INCODER), al que se le atribuye la responsabilidad en el 
documento de otorgar la licencia a través del jefe (Carlos Francisco Díaz 
Granados) de la oficina de enlace territorial Nro 1, con jurisdicción en los 
departamentos del Cesar, Atlántico, Magdalena, y la Guajira. Se destaca la 
intervención a favor del proyecto por parte del Ministerio de Agricultura y 
Desarrollo Rural, argumentando que se prestaron todos los elementos para 
que haya una veeduría ciudadana sobre la obra. Lo extraño es que las 
autoridades tradicionales (Mamos) de la SNSM y la OGT junto con las demás 
organizaciones de base indígena vienen presentando un rotundo desacuerdo 
con la ejecución del proyecto de la represamultipropósito en el río Ranchería, 
lo que pone en entre dicho la forma en que el gobierno procede para legitimar 
las consultas a los pueblos indígenas, en su derecho contenidas en el Art. 
330115 de la CPC-1991.  
 
La descripción de estos acontecimientos se puede relacionar con los espacios 
politicos al interior de las comunidades. La Kunkuruba en esté caso, es un 
                                                 
114 Apartes de este documento fueron leídos por David Gil en la Kunkuruba de Tolezhi (La Peña). Este 
documente parece ser un análisis propiciado por las organizaciones de base indígena de la SNSM, cabe 
anotar que no tiene fecha ni atribución, pero circula entre ellas.  
115 Art. 330 de la CPC- 1991 señala que: “la explotación de los recursos naturales en los territorios 
indígenas se hará en desmedro de la integralidad cultural, social y económica de las comunidades 
indígenas. En las decisiones que se adopten respecto de dicha explotación el Gobierno propiciara la 
participación de los representantes de las respectivas comunidades”. Según aplicación del convenio 169 
Ginebra se define consulta como: “proceso mediante el cual los gobiernos consultan a sus ciudadanos 
sobre propuestas de la política o de otra índole”. 
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espacio de construcción de un discurso Wiwa que se articula al discurso 
indígena de la SNSM, en medio de los dispositivos de poder institucional que 
se engranan para ejercer control sobre el territorio serrano y sus habitantes. 
Por otra parte, la noción de la SNSM como región constitutiva del 
pensamiento Wiwa y de los procesos de refundación del pueblo Wiwa de 
Duklindúe, queda instaurada de manera implícita en el escenario político 
mientras se hace alusión o se reconocen sitios sagrados (como la 
desembocadura del río Ranchería) por fuera de la región de Duklindúe. Al 
mismo tiempo esta noción implícita de región Serrana en medio de la 
concertación política en la Kunkuruba, denota integralidad y convivencia en el 
marco de las relaciones interétnicas que los Wiwa de Duklindúe sostienen con 
el resto de sus hermanos mayores, tanto en la SNSM como escenario 
sociocultural, y la OGT como escenario de representación sociopolítica de los 
pueblos indígenas de la SNSM. 
 
7.2 TERRITORIO. FUNDAMENTO DEL DISCURSO INDIGENA DE LA 
SNSM 
Todo el andamiaje conceptual que fundamenta el discurso indígena de la 
SNSM es relativo al territorio ancestral, en medio de unas relaciones 
interculturales (hermanitos menores-hermanitos mayores) mediante fuertes 
“luchas políticas, que no resuelven la convivencia de modo armónico, sino 
conflictivo” (Zambrano, 2006;108) y en base a las relaciones interétnicas 
establecidas entre los pueblos indígenas de la SNSM, que integran un 
discurso para fortalecer la noción de la SNSM, como región constitutiva de los 
cuatro pueblos (Arhuacos, Koguis, Wiwa y Kankuamos). Esta noción del 
territorio es expresada claramente en los documentos de base indígena y 
artículos, donde queda contenido la posición de las autoridades tradicionales y 
los interlocutores o ejecutivos de la identidad, frente al Estado y la sociedad 
nacional. Un ejemplo es la visión ancestral indígena para el ordenamiento 
territorial de la SNSM, emitida desde el Consejo Territorial de Cabildos 
Indígenas (CTC). La visión parte de:  
 
“1. El ser: Sé nenulang. Nuestra visión está basada en que el Ser 
de la Sierra Nevada consiste en que ella representa la unidad 
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indisoluble entre la materialidad de la misma y el espíritu que la 
anima y que se manifiesta en la forma como las culturas que 
vivimos en ella la reproducimos en nuestra organización social, 
en nuestra forma de aprovecharla y en nuestra forma de celebrar 
los ciclos de la vida. 2. Los componentes y las relaciones del Ser: 
Nujuákala. Toda la formación física del territorio, en sus unidades 
de forma y en las relaciones que se dan entre ellas, constituyen 
un modelo del Universo de la misma manera que esos elementos 
y relaciones están modelados por nuestra sociedad, por nuestras 
culturas y por lo que somos cada uno en la unidad de nuestro 
cuerpo y de nuestro espíritu. 3. El principio del orden: Ezwama. El 
orden y el régimen entre los elementos de la naturaleza y el de la 
vida en las personas y de la sociedad en nuestras culturas, como 
principio de la autoridad, está establecido en las características 
de los paisajes naturales que se perciben en especial en 
determinados lugares a partir de los cuales somos capaces de 
interpretar, reproducir y conservar el orden en el Universo.” 
(Valledupar, mayo de 2006) 
 
En el discurso indígena queda implícito que el desarrollo cultural de los 
pueblos indígenas de la SNSM, depende de su relación estrecha con el 
territorio ancestral, por motivos que justifican su derecho al territorio desde los 
componentes que integran el conocimiento tradicional, como es la ley Sé o ley 
de la madre. Esta consolidación del territorio ancestral es clave para la 
gobernabilidad en el territorio, sustentada de igual forma en los principios de 
autoridad que expresa la ley de Sé, que obliga a cumplir la misión cultural de 
los pueblos de la SNSM, de mantener el equilibrio universal a partir de las 
prácticas en su territorio, sin que actores externos a la cultura intervengan de 
forma indebida.  
 
El discurso indígena deja de manifiesto que la base de sus argumentos 
corresponde o se sustentan en el conocimiento tradicional propio de las 
autoridades tradicionales (Mamos). Y se complementa o se configura de tal 
manera que pueda entrar en interlocución con el discurso proteccionista del 
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Estado y sus instituciones, para así definir las reglas de juego en el proceso 
de concertación de los pueblos indígena de la SNSM, sobre las acciones que 
el Estado/nación determina en el territorio serrano. 
 
7.3. EL DISCURSO WIWA 
Los insumos que legitimaron el proceso de refundación del pueblo Wiwa de 
Duklindúe, son en base a un sustrato cultural (un hecho cultural) que Ramón 
Gil articula al discurso Wiwa, entendiendo por este, una perspectiva propia de 
interpretación de la ley de Sé de acuerdo a la experiencia misma del proceso 
de refundación y la articulación de esta, a la experiencia de los escenarios 
discursivos que genera la “sociopolítica del reconocimiento” propiciada por el 
Estado. Este marco político de la dialéctica: indígena/derecho de los pueblos, 
Estado/derechos indígenas, etnia/derechos étnicos, permite que el discurso 
Wiwa funciona como dispositivo de poder en pro de la lucha por la 
reivindicación y autonomía Wiwa dentro de su territorio, y desde su territorio 
en lo que compete al discurso Wiwa. Desde ésta perspectiva nos adentramos 
al análisis de un discurso indígena constituido sobre la base de un 
pensamiento mítico-ancestral (contenido en Ramón Gil, en su rol de Mamo) 
que se complementa con la disposición de la NAW (David Gil) de interpretar 
los preceptos de la ley de Sé, para llevarlos a un plano de interlocución con 
las instituciones de los hermanitos menores. 
 
“Toda esta situación ha implicado, para el caso especial que nos 
ocupa, una redefinición desde los mismos wiwa de los conceptos 
bajo los cuales se organiza su vida. La reevaluación de 
conceptos como el de tradición, territorio e indígena, han servido 
como referentes para desenvolverse dentro de su propio contexto 
(cuenca del río Guachaca) a través del llamado “proceso de 
reafirmación cultural” (David Gil OGT. Marzo 2005), que tiene 
como una de sus principales aristas el territorio en todas sus 
dimensiones (simbólica, política, social y económica).” (Córdoba, 
2006: 57; 58) 
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En este sentido y siguiendo a Córdoba, el proceso de “reafirmación cultural” 
es un concepto que se integra al discurso Wiwa (propio) y que nace del 
debate político al interior de las comunidades Wiwa y de su experiencia 
fundacional. Para posteriormente articularse al discurso indígena de la SNSM, 
de manera general, como una particularidad discursiva que según David Gil, 
se refiere a “una lucha cultural y política que los wiwa vienen desarrollando 
desde años atrás, en el cual han venido trabajo por la recuperación y 
reafirmación de la tradición Wiwa en la cuenca del río Guachaca”.La 
apropiación del concepto “reafirmación cultural”116 para definir la condición de 
lucha indígena/Wiwa, también es consecuencia del andamiaje conceptual, 
resultado de las representaciones indígenas de David Gil en el contexto 
discursivo en que se establecen la relaciones con las instituciones 
gubernamentales y no gubernamentales en medio del reconocimiento político: 
indígena/derecho de los pueblos, Estado/derechos indígenas, etnia/derechos 
étnicos. En consecuencia el discurso Wiwa integra el discurso de la 
indigenidad en el argumento de la SNSM.  
 
“La indigenidad, independientemente de los orígenes y la 
cotidianidad biológica y cultural, es con frecuencia el resultado de 
políticas gubernamentales impuestas desde arriba y desde 
afuera. También es producto, las más de las veces, de un 
“discurso construido” por las emergentes elites intelectuales de 
los propios pueblos indígenas y sus simpatizantes entre otros 
sectores de la población” (Stavenhagen: 2003; 173) 
 
En medio de este contexto es que se puede entender la producción de un 
discurso propio de los Wiwa, que se entreteje como forma de lucha dentro del 
proceso de reafirmación cultural que se expresa con él (hoy) hecho cultural 
del pueblo Wiwa de Duklindúe. 
 
                                                 
116 Ver en Cáp. 5. El discurso de David Gil sobre el impacto evangelizador que sufre el pueblo Wiwa de 
la SNSM. Los procesos de aculturación sufridos por los Wiwa a causa de las misiones evangelizadoras, 
generan décadas después un proceso de recuperación del territorio que se traduce en la refundación de 
Duklindúe., y que el interpreta como reafirmación cultural. 
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Por su parte David Gil es Cordinador de Territorio y Medio Ambiente en la 
OGT, y asiste al Cabildo Gobernador Juan Mamatacan en el proceso de 
recuperación y saneamiento del resguardo Koguí-Malayo-Arhuaco desde el 
2005, hasta el momento. En este proceso participan entidades 
gubernamentales como el Instituto Colombiano de Reforma Agraria 
(INCORA), comisiones regionales de asuntos indígenas del Ministerio del 
Interior, el Ministerio de Medio Ambiente, Corporaciones Autónomas 
Regionales (COPAMAGA, CORPOCESAR y CORPOGUAJIRA), Unida 
Administrativa Especial del Sistema de Parques Nacionales Naturales 
(UAESPNN), y otro tipo de organizaciones no-gubernamentales (ONG- ONGs) 
de carácter ambiental. Este es el contexto interinstitucional en que se 
desenvuelve David Gil, en su papel de asesor territorial al interior de la OGT.  
David Gil en su rol de NAW o interlocutor indígena frente a las instituciones 
gubernamentales y no-gubernamentales, desempeña un cargo de gran 
importancia, si tenemos en cuenta la constitución de los resguardos y los 
trabajos de saneamiento y expansión que se vienen realizando desde años 
atrás, en colaboración con Adalberto Villafañe NAA y Rogelio Mejía Villafañe 
NAA, quienes también han asumido la responsabilidad como NAP-SNSM, en 




“1974 se constituye la reserva Arhuaca, que luego se convertirá 
en resguardo, con un área cercana a 196.000 hectáreas, ubicado 
en los departamentos del Cesar (municipios de Valledupar y 
pueblo Bello) y Magdalena (Fundación y Aracataca). En 1980 el 
gobierno nacional creo el resguardo Koguí-Malayo en los 
departamentos de Magdalena y La Guajira, con un área inicial de 
364.840 hectáreas, que luego fue ampliada [1994] en 19.200 
hectáreas entre los ríos Palomino y Don Diego, dándole acceso 
al mar.” (Vitoria de la hoz, 2006: 61) 
 
Esto nos permite establecer que el rol desde la OGT y el proceso que encarna  
David Gil como NAW, es el representar los intereses indígenas de la SNSM, 
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en marco de los derechos indígenas como interlocutor frente al Estado/nación. 
Es preciso entender que dadas estas condiciones legales que legitiman los 
procesos de recuperación del territorio indígena dentro del resguardo, las 
organizaciones de base indígena proceden de la mano de sus nuevas 
autoridades políticas a manifestar el pliego de peticiones. Este pliego de 
peticiones a continuación data de 1987 en marco de la refundación del pueblo 
Wiwa de Duklindúe y es constitutivo del discurso de la indigenidad de la 
SNSM, es precisamente en el contexto de reconocimiento de la OGT como 
organización indígena representativa frente al Estado/nación, en que se da la 
solicitud de saneamiento del resguardo, por los interlocutores de ese 
momento.117 
 
“Manifestamos a ustedes nuestras inquietudes, el pensamiento y 
memoria de nuestro padre Serankua y nuestra Madre Zeinekan, 
para que unidos ustedes y nosotros nos comprometamos a 
defender la Sierra Nevada, desde sus estribaciones mas bajas, 
para que todos sus vivientes en su contorno, no sufran ningún 
contratiempo por las leyes naturales, y así unidos podamos 
salvar nuestras culturas y nuestras creencias. […] Solicitamos 
reconocimiento de la Organización que representara a los Mamos 
y está dada por nosotros cuyo nombre es Gonawindua Tayrona 
el cual representa la tradición el sentimiento y la voluntad del 
indígena, la Organización queda conformada según nuestra 
adivinación así: Cabildo Gobernador- Ramón Gil Barro Tesorero- 
Alfonso Nuevita Secretario- Bacilio Coronado Fiscal- Antonio 
Moscote Líder y Representante Arhuaco- Adalberto Villafañe.  
Solicitamos:  
 
El saneamiento de los resguardos indígenas que habitan los 
Kogui, Arhuacos y Arsarios, en los departamentos del 
                                                 
117 Ramón Gil toma posesión como Cabildo Gobernador de la Organización Gonawindua Tayrona 
(OGT). Se puede decir que en ese momento su condición de autoridad corresponde a los que llamo 
Nueva Autoridad Wiwa (NAW). Interlocutor entre le mundo Wiwa y el mundo de los hermanitos 
menores.  
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Magdalena, Guajira, Cesar y pedimos que se amplié el resguardo 
de Bonga a la Cuchilla (Guajira).  
 
Adquirir tierras en el río Don Diego a orillas del mar, para poder 
allí hacer pagamento, puesto que se han perdido los sitios de 
pagamento junto al mar. Construir en ese sitio un Centro de 
Bienestar Indígena, donde funcione un colegio de primaria y de 
toda la enseñanza secundaria. Además un centro clínico con 
servicios de medicina y odontología, con toda la dotación 
requerida y con presupuestos exclusivos, para indígenas de la 
zona norte (Magdalena y Guajira).” (Tomado de: la Ilusión de 
Serankua, documento interno de la OGT) 
 
El territorio de la SNSM es la esencia del discurso indígena serrano,  y esté 
sentido el discurso indigena/Wiwa, deja de manifiesto una clara noción de la 
SNSM como región indigena, que se gesta desde adentro de los pueblos 
indígenas en marco de las relaciones interétnicas. Las relaciones interétnicas 
de los pueblos indígenas de la SNSM, se basan en las prácticas territoriales 
que corresponden a las normas establecidas por la ley de Sé, en la 
disposición de realizar los rituales de adivinación, confesiones y pagamentos, 
que organizan los Mamos. Estas prácticas estructuran ancestralmente el 
territorio, y para que se sostenga este principio de ancestralidad territorial se 
hace necesario el:  
 
“acceso a los sitios sagrados de la Línea Negra, [...] para la 
construccion del conocimiento existente en la unidad integral del 
territorio, como fundamento par ordenar las diferentes zonas que 
conforman las cuencas hidrográficas y localización de los 
mecanismos y de las acciones necesarias para interconectar 
cada una de las diferentes cuencas existentes en toda la Sierra 
Nevada.” (CTC. Valledupar, mayo del 2006) 
 
Por eso el proceso de refundación del pueblo Wiwa de Duklindúe, se inicia a 
partir de la recuperación del territorio ancestral, desde el alto Guachaca con 
 196
Kalabangaga, avanzando hacia Kemakumake y Gotshezhi, hasta llegar 
cuenca abajo en Tolezhi (La Peña), en procura de buscar una salida al mar, 
cerca de la desembocadura del río Guachaca, para iniciar la interconexión 
espiritual de cada una de las cuencas, en la disposición de la ley de Sé.  
 
El origen de la refundación del pueblo Wiwa de Duklindúe se da en 
Kalabangaga, con la entrega predios y el trabajo espiritual para la  
recuperación del territorio Wiwa. Para que iniciara la refundación, fue 
necesario que en la arena política de la región y la nación, se reconociera en 
primera instancia la conformación de la Organización Gonawindua Tayrona 
(OGT) y a Ramón Gil como su cabildo Gobernador, para el año de 1987. 
 
“El Señor Gobernador del departamento del Magdalena siendo 
las 9:15 a.m. el 21 de enero de 1987 en el centro agropecuario 
de Gaira instaló formalmente la reunión convocada por los 
Mamos Kogui y Arsarios con la asistencia de las autoridades de 
las siguiente regiones: Makotama, Takina, Chendukua, Maskanyi, 
Guamaka, Wasargueka, Zeyua, Zeikrrwi, Nabunguiyi, Luaca, 
Nubizhaka, Bunkwimake, Jiwa, Sabana culebra, Serankua y 
delegados de las siguientes instituciones: Planeación Nacional, 
Gobernación del Magdalena y Guajira, INCORA; Cooperativa de 
Caficultores, Servicio de Salud, Escuela de Auxiliares, ICA, 
INDERENA, Director Asuntos Indígenas. [Igualmente con la 
participación de la FPSNSM] 
 
A las 5:00 p.m. el Secretario General de la Alcaldía en 
representación del Señor Alcalde dió posesión al señor Ramón 
Gil Barro como Cabildo Gobernador y el señor Bacilio Agustín 
Coronado como Secretario General de la Organización 
Gonawindua Tayrona.” (Tomado de: la Ilusión de Serankua, 
documento interno de la OGT) 
 
El discurso Wiwa es protagonista en medio de este tipo de espacios políticos, 
y Ramón Gil en su papel de intermediario, es un sujeto político que entiende la 
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puesta escena del entramado de poderes institucionales. El Cabildo 
Gobernador ya posesionado, agradece y saluda a las instituciones presentes, 
y a los representantes indígenas de las diferentes comunidades, en un acto de 
reconocimiento mutuo. Acto seguido Adalberto Villafañe lee el manifiesto 
indígena (citado en páginas anteriores) que contiene las solicitudes a las 
instituciones gubernamentales, al mismo tiempo que constituyen el discurso 
de la indigenidad de los pueblos de la SNSM. 
 
En la emergencia del pueblo Wiwa de Duklindúe, resulta trascendental el 
manejo del discurso indígena/Wiwa118 y el manejo de los espacios de 
representación, por parte de las NAW. David Gil y Ramón Gil se desenvuelven 
perfectamente en estos escenarios, si hacemos un balance de la gestion 
interintitucional que ha permitido la recuperacion del territorio de Guachaca. 
La experiencia discursiva en diferentes escenarios internacionales, nacionales 
y locales, hacen de Ramón una autoridad que se desenvuelve políticamente 
entre lo tradicional (Mamo) y lo moderno (NAW) debido al conocimiento 
tradicional que tiene sobre la SNSM. Así, lo demuetra a manera de ejemplo 
en: ciudad perdida asegurando a los mandatarios del gobierno español, José 
Maria Aznar y al presidente de Colombia Andrés Pastrana, mientras hablaba 
del significado de Teyuna (Ciudad Perdida) y del compromiso de los indígenas 
de proteger y salvaguardar la SNSM.  
 
Fot. Nro 26. Ramón Gil al lado del jefes de gobierno José Maria Asnar y Andres Pastrana. 
 
 
Fuente. Santiago Ochoa, En: Astrid Ulloa 2004 
                                                 
118 Ver en Cap. 3. El discurso de Ramón Gil, donde quedan expuesto los insumos culturales que hacen 
posible la articulación del territorio al pensamiento Wiwa, al conocimiento tradicional y a la 
constitución de un discurso indígena/Wiwa que entra en los diferentes escenarios políticos de 




La Sierra Nevada de Santa Marta (SNSM) es el macizo montañoso más alto 
cerca a una zona costera en el mundo y se encuentra ubicada en el nor-este 
de Colombia. Por lo general se le reconoce como una pirámide de base 
triangular cuyas faldas alcanzan los departamentos del Cesar, Guajira y 
Magdalena, es una formación geologica independiente de la cordillera de los 
Andes.  
 
La SNSM se caracteriza por tener como habitantes a los indígenas de las 
etnias Arhuaca, Kogui, Wiwa y Kankuama, estos últimos en un proceso de 
fortalecimiento cultural como consecuencia (casi total) de su exterminio. Así, 
mismo la SNSM ha sido un espacio donde se avinieron diversos momentos 
históricos: la época pre-hispanica, la conquista, el orden señorial de la colonia, 
el pre-capitalismo republicano, hasta la conformacion de un orden capitalista 
moderno.   
 
Después de todo un recorrido acontecido en el texto acerca del papel que han 
desempeñado las autoridades tradicionales (Mamos), las nuevas  autoridades 
Wiwa (NAW) y NAP-SNSM (NAK-NAA), en el proceso de refundación del 
pueblo Wiwa de Duklindúe, destacaré a manera de síntesis algunos aspectos 
relevantes dentro de los procesos de recuperación del territorio, de la historia 
Wiwa y fortalecimiento de la identidad. 
 
El proceso de refundación del pueblo Wiwa de Duklindúe se configura en un 
espacio ancestral, que describe procesos prehistóricos atribuidos a la cultura 
Tairona de la época prehispánica. El encuentro de asentamientos en 
Guachaca, Buritaca y Don Diego que al parecer correspondían a la provincia 
Tairona, fortalecen la idea de las sociedades indígenas contemporáneas de 
estar vinculadas ancestralmente a esta cultura. Los vestigios de las grandes 
terrazas agrícolas y la arquitectura en piedra de caminos, hacen pensar que el 
sistema de intercambio comercial, evidencia la complejidad de las sociedades 
indígenas de la época. Así mismo, se destaca la existencia de las provincias 
indígenas de Betoma, Tairona y La Ramada.  
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La llegada de los españoles durante la época colonial, ocasiono una seguidilla 
de reagrupaciones espaciales, por parte de las diferentes sociedades 
indígenas que se vieron amenazadas en su integridad física y cultural. La 
colonización no fue fácil, muchas sociedades indígenas mantuvieron el pie de 
lucha, pero, el costo que pagaron fue muy alto, ya que el encuentro entre 
españoles y sociedades indígenas ocasiono el debilitamiento de está ultima, 
en su estructura política, cuyo eje central lo constituía él Cacique y el Mamo.  
 
La base de estudios arqueológicos, etnográficos, antropológicos y 
etnohistoricos, a la cultura indígena de la SNSM, presenta al escenario político 
nacional  a los Kogui como el pueblo descendiente de la cultura Tairona. 
Hecho que se origina con los trabajos realizados por Reichel Dolmatoff que 
plantean un continuo histórico cultural Tairona-Kogui. Reichel plantea que 
durante la conquista, la colonia, y historia poscolonial de la SNSM, los 
españoles y los demás sujetos culturales no-indígenas, no lograron acabar 
con las sociedad Tairona, y presenta a los Kogui descendientes directos “que 
han sabido mantener viva la tradición de sus antepasados”. Hasta ese 
entonces los pueblos de la SNSM eran mirados como inferiores y 
subdesarrollados por los distintos sectores colombianos. La seguidilla de 
trabajos consolidad la imagen de los Kogui como: los hermanos mayores 
protectores de la naturaleza. Hipotizando que el planteamiento del continuo 
histórico cultural fuera cierto, tenemos que ante la actual problemática de 
colonización de sus tierras, con altas expresiones de violencia, y ante el 
impacto ambiental causado por campesinos y colonos, se requería desde la 
perspectiva conservacionista del Estado/nación un nativo ecológico. Está 
circunstancia de diferentes intereses y participación de diferentes actores que 
se disputan el territorio de la SNSM, pone sobre la arena política del territorio 
serrano a los hermanitos mayores de las etnias Kogui, Wiwa y Arhuacos de la 
cara norte de la SNSM. Esto permite que se presente la emergencia de las 
organizaciones de base indígena de la SNSM, entre las que se destacan la 
Confederación Indígena Tayrona (CIT), Organización Gonawindua Tairona 
(OGT), Organización Wiwa Yungumaiun Bunkwanarrwa Tayrona (OWYBT), y 
la Organización Indígena Kankuama (OIK).  
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Con el avenimiento de las organizaciones indígenas, se concreta un espacio 
para las NAP-SNSM (NAW, NAK, NAA), sirvan de interlocutores frente a las 
organizaciones gubernamentales y no gubernamentales, que apoyan los 
procesos de saneamiento y ampliación del los resguardos indígena Kogui-
Wiwa-Arhuaco (1980) y Arhuaco (1984). 
 
Es en medio de la emergencia de la Organización Gonawindua Tayrona 
(1987), se puede hablar del proceso de refundación de Duklindúe. El 
posicionamiento de Ramón Gil frente a las diferentes instituciones 
gubernamentales y no gubernamentales, con el respaldo de los Mamos de 
Aluáka para la conformación de Gonawindua, en el plano espiritual y material, 
fue determinante para la interlocución entre el mundo de los hermanitos 
menores y hermanitos mayores, que hizo posible la refundación de pueblo 
Wiwa de Duklindúe, la recuperación de su historia y el fortalecimiento de su 
identidad étnica. El proceso de refundación se hizo posible, sobre la base de 
insumos culturales que constituyen el pensamiento Wiwa. Entre estos 
insumos se destacan: el sueño de Ramón Gil con su abuela, el mito de Bosoli 
y Duzhambu, el termino Wiwa en su conjugación caliente/frío-arriba/abajo, 
entre muchos otros, que legitiman la permanencia de los Wiwa frente a sus 
hermanitos mayores, el Estado y la sociedad nacional.  
 
Los procesos de aprendizaje del conocimiento tradicional, historia Wiwa e 
historia indígena de la SNSM, atribuidos a Ramón Gil mediante el acogimiento 
de Mamos como Jacinto Alberto Burrua, conllevan a otros procesos de 
enseñanza (por parte de Ramón Gil) de las practicas tradicionales a las 
nuevas generaciones de autoridades tradicionales (Mamos, Yuikumas y 
Kashimamas) y al pueblo Wiwa en general, constituyendo de esta manera la 
cosmovisión/cultural/Wiwa en el contexto de la refundación de Duklindúe. En 
tal sentido, el conocimiento de Ramón Gil sobre la ley de Sé, que remite los 
preceptos que sustentan el accionar cotidiano de los pueblos indígenas de la 
SNSM, se articula a las practicas culturales en un contexto múltiple de rituales 
como: Zhátukwa, adivinanzas, consultas y pagamentos a los dueños 
espirituales de las cosas, que solo pueden ser organizados y mediado por la 
autoridad tradicional (el Mamo Ramón Gil).  
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Estas expresiones propias de la cultura Wiwa dentro del marco de la 
refundación del pueblo de Duklindúe, son constituyentes del proyecto étnico 
Wiwa, que ha sido atravesado por el papel que a desempeñado Ramón Gil 
como autoridad tradicional (Mamo de la región de Duklindúe) y como NAW 
(interlocutor frente a la exterioridad no-indígena constituida por el Estado, y la 
organizaciones de los hermanitos menores). En el año de 1987 y de manera 
paralela con la refundación del pueblo Wiwa de Duklindúe que se origina en 
Kalabangaga, surge la Organización Gonawindua Tayrona (OGT) donde 
Ramón Gil asume el cargo de cabildo gobernador (NAW, ejecutivo de la 
identidad) y donde hoy su hijo David Gil es asesor territorial del Cabildo Juan 
Mamatacan. Durante el acto de posesión se encontraban representantes 
indígenas de diversas cuencas de la SNSM, al lado de instituciones 
gubernamentales como: Planeación Nacional (PN), Gobernación del 
Magdalena y Guajira, ICA, Iderena, Asuntos indígenas, en un contexto mutuo 
de reconocimiento interinstitucional.  
 
La emergencia de las Organizaciones de base indígena en el escenario 
nacional, obedece a una coyuntura donde se establece la condición de una 
“sociopolítica del reconocimiento” (Zambrano: 2006) que conlleva a la 
reorganización sociopolítica de los pueblos indígenas mediante 
organizaciones como: la Organización Gonawindua Tayrona (OGT), 
Confederación Indígena Tayrona-(CIT), Organización Indígena Kankwana 
(OIK), y la Organización Wiwa Yungumaian Bunkwanarrua Tayrona (OWYBT), 
en lo que corresponde al escenario político y de representaciones de la 
SNSM. Paralelo a las organizaciones de base indígena, emergen nuevas 
autoridades indígenas, interlocutores con el Estado y con el mundo exterior, 
como expresión de los FPcE particularizado en la NAW que logra legitimarse 
desde la OGT. Por un lado Ramón Gil en su papel de Cabildo Gobernador y 
continuando el proceso de interlocución entre el mundo Wiwa y el mundo de 
los hermanitos menores, David Gil en su desempeño de asesor territorial 
dentro de la OGT).  
 
La importancia de Ramón Gil y de David Gil como NAW diferenciadas, radica 
precisamente en sus desempeños de la gestión de interlocutores, donde el 
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discurso/Wiwa esta constituido por los preceptos de la ley de Sé, que es 
consecuencia de una asociación política que no se niega a la posibilidad de 
denunciar algo sucedido y algo que reclamar en el marco político del 
reconocimiento que se compone de una dialéctica entre pueblo 
indígena/derecho de los pueblos, Estado/derechos indígenas, etnia/derechos 
étnicos. En el contexto de integración hacia una nación multicultural y 
pluriétnica contenida en la CPC-de 1991.  
 
La practica cultural que estipula la ley de Sé paro los habitantes de Duklindúe 
y la organización de dicha practica por el Mamo Ramón Gil, a través de los 
múltiples rituales como el Zhátukwa, pagamentos y adivinaciones, describen 
la relaciones que establecen los Wiwa con la región de Duklindúe y nos 
acerca a la noción conceptual de la SNSM como región integral de sus vidas.  
 
Estas prácticas territoriales contienen un andamiaje conceptual propio del 
pensamiento indígena de la SNSM. La ley de Sé, La línea negra, Ezwama, 
Serankua, Kalashe y los nombres distintivos de cada sitio sagrado de acuerdo 
a las cuencas y las disposiciones culturales del lenguaje de cada grupo 
indígena (Arhuacos, Koguis, Kankuamos, Wiwa) que habitan la SNSM, se 
articula al discurso Serrano de indigenidad. Todo el andamiaje conceptual que 
fundamenta el discurso indígena de la SNSM es relativo al territorio ancestral, 
en medio de unas relaciones interculturales (hermanitos menores-hermanitos 
mayores) mediante fuertes “luchas políticas, que no resuelven la convivencia 
de modo armónico, sino conflictivo” (Zambrano, 2006;108) y en base a las 
relaciones interétnicas establecidas entre los pueblos indígenas de la SNSM, 
que integran un discurso para fortalecer la noción de la SNSM, como región 
constitutiva de los cuatro pueblos (Arhuacos, Koguis, Kankuamos, Wiwa). 
 
Las NAW y las autoridades tradicionales (Mamos), han desempeñado un 
papel fundamental para el proceso de refundación del pueblo Wiwa de 
Duklindúe, a tal punto de poder hablar hoy de Duklindúe como hecho cultural, 
que ha dependido del desarrollo de los procesos de recuperación de la 
historia, recuperación del territorio y reinvención de la identidad, impulsados 
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por las autoridades antes mencionadas, en los diferentes escenarios políticos 




































El contexto político de la emergencia de nuevas autoridades que representan 
los intereses indígenas, al lado de los procesos de recuperación de la cultura, 
historia, territorio y fortalecimiento de la identidad, que entran en un escenario 
político, entre el proteccionismo del Estado y el reconocimiento cultural, a su 
vez, atravesados por los fundamentos políticos de la diversidad cultural, que 
involucran lo moderno con lo tradicional, las relaciones interétnicas, las 
relaciones interculturales, lo local/nacional/global, son aspectos que piden la 
continuidad de investigaciones que fortalecen el programa de antropología de 
la Universidad del Magdalena, pero, ante todo vislumbran caminos para la 
concertación de las parte socioculturales (hermanitos mayores-hermanitos 
menores) que tienen intereses varios en la subregión de la SNSM, integrada a 
los procesos, sociopolíticos, culturales y económicos de la región Caribe. 
 
Desde esta perspectiva la Universidad del Magdalena debe fortalecer y 
respaldar los semilleros de investigación, y desde el programa de antropología 
se debe impulsar el trabajo de campo como requisito fundamental que nos 
permite el contacto directo con los sujetos culturales diferenciados y de sus 
realidades sociales, políticas y económicas, en el contexto de la región.  
 
Esperamos que este texto sea de utilidad a la comunidad académica y por 
supuesto a las comunidades de la SNSM, que quieran mirarse al espejo de 
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Anexo B. David Gil sobre el saneamiento del territorio 
 
Estar muy pendiente también de la distribución, del saneamiento del 
resguardo, de la ampliación, de los sitios sagrados, hoy en día se esta 
hablando de llegar a un acuerdo con los dueños para el acceso de ciertos 
sitios, de pronto con el ministerio del medio ambiente y otros que son los que 
deben en cuanto lo ambiental, de pronto hacer unas normas dialogando con 
ellos para que eso sitios sean recuperados. Cosas así de pronto me tocaría 
trabajar eso y que de común acuerdo con la organización, simplemente como 
asesor me tocaría trabajar esa parte, simplemente como asesor me toca 
coordinar esa parte, la distribución. En donde yo he visto falta hacer unos 
procedimientos unas normas internas para la distribución, porque la política de 
la organización es saneamiento y ampliación del resguardo. ¿Con que 
objetivo? el objetivo es lo ambiental, conservar el 70% de bosque y de pronto 
30% es para trabajar, que tampoco nosotros no vamos a estar con los brazos 
cruzados porque nos morimos de hambre, pero, la política de Gonawindua es 
esa; la conservación y de pronto darle un poco de tierra para el uso de la 
parcela para la familia, para el sostenimiento. Ha habido saneamiento pero no 
hay unas normas internas propias para la distribución y eso se quiere volver 
entonces como un problemita. La norma existe solo toca fortalecerla y 
aplicarla. Hay que gestionar recursos, hay zonas donde toca legalizar el 
resguardo porque estamos en zona de ampliación, que toca legalizarlo 
jurídicamente para que quede como resguardo.  
 
La reserva y el resguardo significarían lo mismo, de pronto la reserva la 
entiendo como personalmente como donde solamente hay animales, árboles y 
ya. Pero el resguardo casi es lo mismo con que allí hay un pueblo, hay una 
comunidad. Pero la ampliación es una zona en donde hay un limite del 
resguardo, y de ahí se ha bajado más que es donde queremos llegar, hasta 
abajo. Recuperar el territorio hasta abajo, esa es la ampliación. Hay muchas 
partes donde ya hay comunidades que están organizadas, saneadas en las 
zonas de ampliación entonces legalizar eso. La básica del saneamiento es 
pagarles por el territorio a las personas que viven ahí antes del proceso de 
recuperación.  
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Anexo C. Ramón Gil discurso tradicional 
 
Nosotros decimos Mamunua ese es el sitio donde están como cinco casa, ese 
es donde se reúnen y confiesan, y reflexionan. Es casa de reflexionar, estas 
casa no son de justicia, esta casa hablan y reflexionamos, eso es Mamunua. 
 
Conocimiento de wiwa, ese conocimiento me lo enseñaron una noche, dos 
noches y así me quedo. Cuando uno se pone a revisar le va saliendo, igual al 
computador, hoy en día me esta saliendo mucho, por ejemplo: Duanama. 
Du-menstruación reciente de una muchacha, también el primer flujo de la 
mujer de color mas claro. Blanco, verde, rojito. 
A- avo-mama, ave-papa, si no hay madre no viene regla y si no hay papa no 
hay vida. 
Na- venga, venir, si no hay madre no nace, no hay vida. 
Ma- positivo y negativo.  
Si uno nada mas dice: yo soy positivo, bueno bótelo, candela, luz, todo se 
enfría y todo se muere. Yo nada mas creo en un Dios, que es Serankua, pero 
tiene su calor, esta usando caliente ese calor, ¡eso es negativo!, ¡esta bueno!, 
ahora la escopeta es un defensor de tigre, sin escopeta coge tigre, culebra y 
lo mata, pero, si un niño se pone aquí la coge y lo mata, el no dice: ¡ese es mi 
papa y lo coge y lo mata!. Aunque uno siempre dice que solo Serankua, 
siempre hay que usar algo negativo, porque sino no funciona y todo muere. Si 
todo negativo también muere. ¡Hay que usar las cosas equilibradamente!, 
pero hay que tener más alto el positivo.  
Una vez yo le pregunte al Mamo Jacinto, ¿Serankua porque no acabo a 
Noanase?, ¡si el era malito!, ¡por el hoy hay maldición!, -No hable así, me 
decía: -si tu no tuvieras calorcito, todo se enfría y muere. --El sol calienta, se 
llega allá y se vuelve uno polvo, esta piedra se vuelve polvo, se quema. 
-¡pero como así, sino, me quema!-pero esta lejos por eso. 
Una vez cuando estaban arreglando la energía y yo escuchaba: negativo y 
positivo- lo que me hablo mama aquí esta.  
Entonces imagina que sol malo, igual como negativo, pero tan lejos y cuida, 
de día da calor, da vida, de noche luna da frío. ¡Entonces así tiene que ser!. 
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Anexo D. Discurso de las organizaciones 
 
[CONSEJO TERRITORIAL DE CABILDOS 1999] 
 
EN LO TERRITORIAL  
 
¿Qué entendemos por territorio tradicional indígena? 
La tierra, la que nos fue dada desde el origen, es la que sustenta nuestra 
convivencia, nuestra razón de ser como indígenas nativos de la Sierra, en ese 
territorio están las normas que como portadores de una cultura determinada 
debemos cumplir. Todos y cada uno de los sitios donde está nuestra historia, son 
los que componen lo que podremos denominar como territorio propio, como 
espacio sagrado que alimenta y fortalece y nos da la existencia en este planeta. 
Por lo tanto, este espacio es propio de todos y cada uno de aquellos pueblos a 
los que la Madre espiritual les encomendó unas misiones específicas, que 
debemos cumplir y que tan solo se pueden concretar en el espacio denominado 
U’munukunu (Sierra Nevada). En últimas, el territorio es donde están escritas las 
Leyes y la Historia sin las cuales no seríamos pueblos con culturas diferentes.  
 
El desarrollo de la Sierra Nevada se debe orientar hacia la recuperación de los 
sitios sagrados, donde se encuentra la fuerza de todas las comunidades 
indígenas de la Sierra Nevada, sitios que son propiedad común a todos los 
grupos étnicos.  
 
En estos sitios se encuentra el conocimiento, los materiales para trabajar sobre 
las personas y la naturaleza, es donde se encuentra el Control Territorial. 
Queremos el rescate de nuestro territorio ancestral para la permanencia cultural y 
espiritual de nuestros pueblos, los sitios sagrados nos comunican con el resto del 
mundo mediante los cuales podemos garantizar el equilibrio armónico entre los 
humanos y la naturaleza. Solicitamos el saneamiento de nuestros resguardos.  
 
Estos sitios sagrados tan solo tienen razón de ser cuando están 
intercomunicados. Cada lugar por si solo no puede cumplir con su principal 
función de proteger el corazón del mundo, la Sierra Nevada, donde está 
guardado el conocimiento. La línea negra traza los límites del corazón del mundo, 
y ella contiene los guardianes o dueños de aquellos que se encuentran al interior 
de la Sierra. Aquellos son los que velan por el saber de la montaña, donde 
nuestros Mama siguen practicando el conocimiento y el cuidado del corazón del 
mundo. De esta práctica depende también la sobrevivencia del conjunto del 
cuerpo universal. Si los puntos de la parte baja se dañan, esto afecta a los de 
arriba, a los Mama, a los humanos, a la naturaleza, a la vida, es un todo. En 
resumen, no es simplemente un límite, más bien son las señales culturales que 
nos dicen lo que debemos hacer para que el manejo ambiental sea acorde a la 
educación que nos hace ser pueblos indígenas. Es la pauta a seguir para lograr 
la convivencia entre pueblos y culturas diferentes y entre los hombres y la 
naturaleza.  
 
Esta tierra nos fue dada a los cuatro pueblos indígenas desde los inicios del 
mundo. En eso creemos que no puede haber discusión, en los últimos eventos 
realizados en estos años, donde nos hemos encontrado con otros grupos 
sociales que tienen intereses sobre la Sierra, todos ellos han hecho público 
reconocimiento de que somos nosotros los indígenas los verdaderos dueños 
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históricos de este territorio y los que mejor sabemos hacer uso de él por tener la 
salvaguarda del conocimiento. Considerando lo anterior, nos preocupa cómo 
ahora se escuchen comentarios tendenciosos que pretenden por medio de la 
disputa y generación de conflictos, plantear que los pueblos indígenas son 
terratenientes. Preguntamos, ¿cómo podremos ser terratenientes cuando tan sólo 
estamos reclamando el justo y legítimo derecho de recuperar nuestro territorio 
ancestral?  
 
En estos momentos, cuando muchos entes territoriales e institucionales se 
encuentran esbozando múltiples planes de desarrollo para la Sierra Nevada, se 
esgrime otro argumento para impedir el derecho nuestro de recuperación y uso 
del territorio ancestral de acuerdo a nuestras tradiciones culturales, y es el 
suministro alimentario de los centros urbanos. No hay que ser muy estudioso 
para comprender que la Sierra no es una despensa alimenticia como ahora se 
pretende presentar, por algo el mismo Estado la ha declarado Parque Natural y el 
resto de la humanidad la ha declarado patrimonio común de todos los humanos. 
Por ello, existe el interés de grandes financiadores como el Banco Mundial para 
conservar ambientalmente a la Sierra, porque nosotros, los pueblos indígenas 
hemos sabido hacerlo. Volvemos a preguntar: ¿acaso el único modelo de 
desarrollo es el económico y monetario, cuando cada vez más los mismos 
estudiosos de occidente critican la explotación indiscriminada de los recursos? Si 
las ciudades quieren comida, seguramente morirán de sed, así que pensemos en 
zhigoneshi (tu me ayudas, yo te ayudo), ¿cuál va a ser el camino que entre todos 
construiremos?  
 
Por lo tanto, es urgente que las cuatro organizaciones y los cuatro pueblos 
indígenas nos unamos para plantear unificadamente nuestros principios tutelares 
que nos permitirán seguir siendo indígenas y para que la Sierra Nevada siga 
siendo el corazón del mundo que alimenta con aire y agua a los hermanitos 
menores y a los hermanos mayores. Desde hace varios años existe un consenso 
entre todos los que tenemos interés por la Sierra y es, la conservación del macizo 
como única garantía para el verdadero desarrollo de la región.  
 
Veamos en base a qué podemos desde una visión intercultural (diálogo entre la 
sociedad occidental, el Estado y los pueblos indígenas) basada en el respeto, 
propiciar, impulsar y generar mecanismos de articulación entre pensamientos 
diferentes, y de adecuación institucional que faciliten el sostenimiento de este 
territorio sagrado y que nos da vida a todos por igual: indígenas y no indígenas. 
 
 […] La Sierra como territorio ancestral de los pueblos indígenas, el Estado por 
medio de la resolución Nº 837 del 28 de agosto de 1995, por la cual se reforma el 
artículo 1° de la resolución 000002 del 4 de enero de 1973, reconoce: «...que los 
pueblos indígenas de la Sierra Nevada han delimitado de manera ancestral su 
territorio mediante una serie de líneas virtuales radiales denominadas ‘Negras’ o 
de ‘Origen’ que unen accidentes geográficos o hitos considerados por ellos como 
sagrados, con el cerro Gonawindúa —Pico Bolívar—, de tal manera que sus 
pagamentos en estos hitos garantizan el flujo de fuerzas espirituales entre ellos y 
el centro de la Sierra, trabajo espiritual que a su vez garantiza el equilibrio de la 
Sierra Nevada y del mundo en general». Más adelante la misma resolución 
agrega: «. ..Que las concepciones radial y perimetral del territorio indígena de los 
pueblos de la SierraNevada de Santa Marta corresponden a dos modelos de 
categorías diferentes: la primera, a la cosmovisión indígena, de delimitación 
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espiritual, dinámica y holística del territorio, la segunda, a la concepción de área 
geométrica y estática occidental para definición de un territorio y que el gobierno 
encuentra necesario proveer una forma de articulación intercultural entre estas 
concepciones para efectos no sólo de la protección y el respeto a las prácticas 
culturales indígenas, sino para garantizar una relación intercultural funcional con 
la autonomía política y cultural de la cual gozan los indígenas de la Sierra Nevada 
de Santa Marta». Finalmente, la citada resolución delimita el territorio y dice: 
«...para todos los efectos de la delimitación tradicional del territorio indígena de la 
Sierra Nevada de Santa Marta de los pueblos Iktu, Kággaba, Wiwa y Kankuamo 
se demarca simbólica y racialmente a través de los siguientes hitos periféricos de 
la ‘Línea Negra’». 
 
1. Kas simuratu: Convento en la López en Valledupar. Lugar Ywangawi. 
2. Kunchiaku: Puente Salguero en el puerta de las enfermedades. 
3. Ka ‘rakui: Río arriba del Cesar hasta a Gwacoche, puerta de las de la 
izquierda. 
4. Bunkwanarrwa: Río arriba hasta Badillo, donde se hacen los pagamentos de 
las enfermedades en general. 
5. Bunkwa nariwa: De Badillo en a los Haticos, Madre de los animales agua. 
6. Imakámuker. De los Haticos en dirección San Juan del Cesar, Madre del agua, 
los relámpagos y los terremotos. 
7. jwiamuke: De San Juan del Fonseca, Madre de los huracanes tempestad. 
8. Suamuke: De Fonseca a Barrancas, lugar de pagamentos de enfermedades. 
9. Kukuzha: De Barrancas hasta llegar a Hato Nuevo, pagamento para todo 
animal y persona. 
10. Unkweka: De Hato Nuevo hasta llegar a Cuestecita de la sabia del árbol. 
11. Java Shikaka: De Cuestecita en dirección a Riohacha, hasta la 
desembocadura del río Ranchería, Madre de todos los materiales del mar que se 
utilizan para pagamento. 
12. Jaxzaka Luwen: De Riohacha hasta llegar a Camarones lugar de recolección 
de piedras para aseguranza de matrimonio. 
13. Alaneia: De Camarones a Punta de los Remedios, Madre de la sal. 
14. Zenizha: De Punta de los Remedios a Dibulla, Madre de los alimentos que se 
producen 
en la Sierra, se hacen cambios con los materiales del mar para los pagamentos. 
15. Mama Lujwa: de Dibulla a Mingueo hasta la desembocadura del río Cañas, 
Madre de las tinajas y los alfareros. 
16. Ju ‘kulwa: De la desembocadura del río Cañas hasta la desembocadura del 
río Ancho, Madre de los animales. Allí se encuentran tres lagunas para 
pagamento de las enfermedades. 
17. Jwazeshikaka: Desde la desembocadura del río Ancho hasta el cerro 
Jwazeshikaka, 
Madre de las turnas. 
18. Java Kumekun Shikaka: Del cerro de Jwazeshikaka hasta llegar a la 
desembocadura el río Palomino, Madre de todas las flores del campo. 
19. Jate Mixtendwe Lwen: De la desembocadura del río Palomino, hasta el cerro 
jate Mixtendwe Lwen, Madre de los bailes. 
20. Java Mutanñi: De la desembocadura del río Don Diego, hasta la 
desembocadura del río 
Buritaca, Madre de las turnas. 
21. Java Nakeiuwan: Del río Buritaca, hasta llegar a la desembocadura del río 
22. Guachaca, Madre de todos los animales cuadrúpedos. 
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23. Jate Telugama: Del río Guachacahasta llegar al Parque Tayrona, Madre del 
oro. 
24. Java Nakuimuke: Del parque Tayrona a Chengue, Madre de la sal. 
25. Java Julekun: Del parque Tayrona hasta llegar a Taganga, Madre del Zirichu. 
26. Java Nekun: De Taganga hasta Santa Marta en los muelles, Punta de Betín, 
Madre de las autoridades espirituales. 
27. Java Siñingula: Desde Santa Marta hasta llegar a Ciénaga, Madre del Sokunu 
negro. 
28. Java Ñinawi: Desde Ciénaga hasta la desembocadura del río Frío, Madre de 
los leones. 
29. Java Waxkañi Shikaka: De la desembocadura del río Frío hasta la 
desembocadura del río Sevilla. 
30. Java katakaiwman: Del río Sevilla hasta la desembocadura del río Tucurinca, 
por la carretera principal, Madre de todo lo que existe en el mundo. 
31. Kwarewmun: Del río Tucurinca hasta el pueblo de Aracataca, Madre del 
barro. 
32. Seynewmun: Del pueblo de Aracataca hasta el pueblo de Fundación, Madre 
de la mortuoria de todos los seres. 
33. Mama neymun: Del pueblo de Fundación hasta llegar al río Ariguaní, Madre 
de la tierra. 
34. Ugeka: Del río Ariguaní, hasta llegar al pueblo del Copey, pagamento para 
evitar la guerra. 
35. Muriakun: Del Copey hasta llegar al pueblo de Bosconia, (Camperucho) 
Madre de la fertilidad. 
36. Ku ‘riwa: De Bosconia hasta llegar al pueblo de Caracolí, lugar donde se 
controlan los animales salvajes. 
37. Gunkanu: De Caracolí hasta llegar al pueblo de Mariangola, lugar de 
pagamento para los caminos espirituales. 
38. Gwi ‘kanu: De Mariangola hasta llegar al pueblo de Aguas Blancas, 
pagamento para controlar enfermedades. 
39. Ka ‘áka: De Aguas Blancas hasta llegar a Valencia de Jesús, lugar de 
pagamentos para controlar la muerte. De Valencia de Jesús hasta Valledupar, el 
punto de partida. 
 
SITIOS SAGRADOS RECOGIDOS POR OWYBT 
- Cerro Winarrwa o Dunarrwa por el filo de Dungakare, en las cabeceras de 
Atánquez, 
madre de todo cuanto existe. 
- Ywikukarrwa, Jefe de los dientes. 
- Ywishka, donde los humanos hacemos el aporte espiritualmente. 
- Kulawirraka, Padre del ganado. 
- Sherruaka o Cerro Redondo, sitio para pagamentos de los animales mamíferos. 
- Warrawasarrúa, Madre del pensamiento negativo. 
- Shetarrakangaga o Semintamena, sitio de pagamento para los desmayos. 
- Plakumamena es una piedra lisa, sitio de pagamento para los seres de la 
naturaleza 
que se caen mucho, los débiles. 
- Burrinkungaga, Jefe del congolocho, una especie de cien pies. 






- Bunkwakusha es la raíz del cerro Bunkwanarrúa, Jefe de la organización wiwa, 
por 
ahí pasa la raíz del resguardo. 
- Umishamke, Jefe de los yacimientos de los minerales. (Las Minas). 
- Abu Toguamena, Madre de la totuma del zhátukwa. (El Totumo). 
- Sheturrun Gia, sitio de piedras para trabajar. 
- Abu Shimena, Madre del agua. 
- Nungurrua, Madre de la sal. (Carrizal). 




Shibulalue, cerro de la antena en el río Badillo, la Mina. 
De esta manera, la línea negra y nuestra concepción de territorio, es más bien 
una propuesta clara de los pueblos indígenas de la Sierra para los demás 
pueblos, en la tarea universal de perpetuar este territorio que nos da la vida, es 
concretar una propuesta de uso y manejo del medio ambiente, que va más allá de 
la propiedad de una porción de tierra y nos apunta a la búsqueda de acuerdos de 
convivencia basados en el respeto. 
 
 
 
 
 
 217
